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Abstract
Each society has provided its own explanation regarding the
fascinating experience of dreaming because each society has associated
the act of dreaming with its specific representations of the surrounding
world. However, each explanation is subject to spiritual and
intellectual constraints that appear to be universal. societies also use
dreams socially, thus transforming this basically individual experience
into a mode of comunication and a cultural practice. It can
subsequently be seen that there is a close relationship between the
forms that the inteUect imposes on dreams, the use made of them, and
other aspects of social organization. All these facts raise questions as to
how anthropology, psycology and psychoanalysis relate to one another
with regard to dreaming .
"El sueño - decfa P. Valéry - es el fenómeno que observamos
solamente cuando está ausente". Se 1o conoce exclusivamente por
testimonios; es, también, alienación absoluta, pues la conciencia
reflexiva no tiene acceso al mundo de los sueños. Pero muchas
experiencias onfricas obligan a encontrar un significado, incluso -como
lo hizo obsenrar R. caillois (1956)- en nuestra sociedad positivista,y fuera del uso especffico que de los sueños hace el sicoanálisis.
Esto sucede porque los sueños nos inquietan, sea por su potencia, su
rareza, su belleza o su horror,. sea porque algunos cuestionan la
separación entre el sueño y el despertar, estableciendo entre ellos una
aparcnte continuidad. Por otra parte, la debilidad de la memoria y la
banalidad de los hechos cotidianos, pueden también originar una
incómoda confusión entre la realidad y el sueño que, él también, juega
frecuentemente con detalles y banalidades. Al contrario, oüos sueños
dan la inquietante impresión de que existe otro mundo, inaccesible al
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Visión nocnrma en la Guajira.
Foto: Michel Peni¡r. 1979

complementarias que introducen unos matices: el alna serfa un
elemento más o menos débil, o estarfa más o menos alejada, más o
menos luminosa, agitada o tranquila, etc. Asf se explican la evolución
de una enfermedad, la mulüpücación o la rarefacción de ros sueños...
La autonomfa concedida al alma varfa segrÍn las curturas y se refleja
también en la forma de concebir los sueños. por ejemplo, un pueblo
que atribuye al alma una gran autonomfa, nanará el sueño en tercera
frersona, como lo hacen por ejemplo los Kagwahiv de Brasil, de los
cuales se hace referencia en esta obra. concebir la presencia de
varias . almas en un individuo, permite, en principio, una
descomposición, una separación sistemática, y por consiguiente, un
mayor dominio de la complejidad y diversidad de las experiencias.
Pero, en un sistema de este tipo, en que los sueños son asociados a una
sola de las almas, su posición puede ser menos crucial, sus
consecuencias menos dramatizadas...
En otro orden de ideas, unas sociedades asocian estrictamente
alma e imágenes de los sueños y, en vista de ciertas experiencias
onfricas, extienden al mundo inerte la noción de alma -sofiar con una casa
impüca que la casa tenga un alma- o imaginar concepciones "en abismo",
introduciendo "el alma fls[ alm¿", pues uno puede soñar que está soñando.
Todas las sociedades conciben un "espacio de los sueños", con
propiedades caracterfsticas, imaginando formas de comunicación con, y
en este espacio. si es cierto que hay pocas teorfas indfgenas sobre tal
tema -o ¿no será que los antropólogos han omitido recogerlas?- las
formas con que cada sociedad intentamodificar, desviar o 
"ri-i".. ro,actos o hechos, vistos o previstos en sueños,revelan la existencia de
ideas implfcitas originales elaboradas a partir de una concepción general
que supone un mundo dividido en dos partes: ,'este-mundo" y un ',otro-
mundo" ("sagrado", "sobrenatural"); dlvidido en dos a h ímagen del
hombrc, hecho de cuerpo y ¡lma, y en el cual se oponen la apariencia
inmediata y las fuerzas ocultas.
Muchas sociedades aplican igualmente, pero con infinitas
variaciones, varios "principios de conservación" dei sueño: pues soñar
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serla debilitar una "materia" y se debe imaginar como ella se
reconsünrye. Esta caracterfstica paradójica de los sueños, que es simultá-
neamente experiencia individual y voz universal, hizo también surgir
la idea de un transmisor único, entidad a menudo antropomorfa,
dotada de poderes superiores. Asf, un sueño en particular podrfa
deberse a que Sueño, en compensación de las pérdidas incesantes de su
propia materia en ocasión de cada sueño nuevo, deberfa renovarla
asimilando las almas de los muertos antiguos. Eso sucede por ejemplo
entre los Guajiros (de los cuales también se hace referencia en el presente
libro). Para la mayorfa de las sociedades,los sueños establecen pues
una comunicación entre el mundo-de-acá y el otro-mundo, del cual
revelarfan las intenciones, y todas ellas imaginaron medios para paliar
el carácter eminentemente aleatorio de esta comunicación. Uno de
estos medios es la noción de espfritus auxiliares de los chamanes,
capaces de comunicar cuando quieren con el otro-mundo y a menudo
considerados como enviados por Sueño, a veces, incluso, como
constituidos del mismo material que é1. La búsqueda de los "buenos
sueños", por medio de técnicas especiales, es otro de tales medios.
Eso nos lleva al problema de las "fuentes" de los sueños
propuesto directa o indirectamente por varias sociedades . Es también
el problema de las relaciones entre sueños y mitologfa. En efecto si el
uso de los sueños y el chamanismo son dos prácticas "inspiradas" es
cierto que se alimentan de la literatura oral y de los mitos,
aparcntemente separados de la experiencia diaria, pero que fundan la
visión general del mundo; además, muchas sociedades comparan los
mitos con los sueños, rcconocen que se üata de un lenguaje colectivo
comparable, y definen su posición relativa. A veces los oponen, asf
como se opone conocimiento a revelación, saber ancestral y saber
experimental, mensajes transmitidos por los sabios de este mundo, y
mensajes directos del ouo-mundo; el sueño es, para eüas, un encuentro
objeüvo con el otro-mundo.
De hecho, se est¿blecen entre los sueños y los mitos un incesante
"vaivén". Los mitos se prcyectan en los sueños y los seres o actos del
sueño son expresados en lenguaje mfüco. A veces, soñar pennitirfa
transformar el conocimiento simbólico y mitolólico en exlrriencia.
Paradójicamente, el sueño da la prueba de la realidad de los mitos, que
en ocasión de un sueño, puede cobrar vida. Y el sueño los mantiene
vivos, proponiéndo unas soluciones a problemas nuevos, sugeridas
por el pensamiento mftico mismo (perri, 1990).
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En estas condiciones, ¿qué se deja filtrar de las experiencias
onfricas en las sociedades de tradición oral? ¿cómo se las clasifica y
manipula? Las famosas claves de los sueños ofrecen el ejemplo de
filtración más radical. Ellas reducen las múltiples ,'imágenes,' o
"mensajes" onfricos, en unidades mfnimas, a las cuales se hace
corresponder unas "interpretaciones" segrln acoplamientos que
obedecen a ciertas reglas de pensamiento simples y poco nr¡"merosas:
analogfa, inversión,correspondencia entre series, homologfa, etc. Cada
sociedad, privilegia a uno u otro de estos elementos. Las fórmulas asf
propuestas, raramente están integradas en las estructuras más amplias
que c¿lractenzanLa mitologfa, y pueden inclusive, ser completamente
independientes de estas... Ellas pueden pennanecer maleables e
inestables, reflejando escncialmente las preocupaciones del momento.
Desde luego, no todos los sueños pueden somete¡se a esta
simplificación extremada. El sueño es a veces tan original que ninguna
clave de sueños puede aplicársele, incluso si se trata de extender su
significado, uniéndola a otra, buscando alguna forma derivada, y hasta
mantedendo solamente la forma de acoplamiento entre mensaje e
interpretación. Si la mitologfa, o un contexto social particular, tampoco
permiten su interpretación, entonces, este obscuro mensaje del otro-
mundo se pondrá "en reserya" y se utilizará "a posteriori". O, al
contrario, el sueño es tan claro, tan directo, que uno se somete
enseguida a su autoridad... Entre estos dos extremos, son posibles
miles de casos intermedios, según las posiciones intelectuales,
simbóücas y sociales del sueño, y cada sociedad usa a su manera de la
complejidad, la diversidad y los infinitos matices que la experiencia
onfrica ofrece...
Simplificando, admitimos que cuando los sueños escenifican
algún encuentro con entidades que se consideran salidas del otro
mundo la mayorfa de las sociedades los clasifican en dos grupos: por
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un lado, los sueños con los difuntos; por otro, los sueños con otros
personajes del mundo sobrenatural. Pero la diversidad de'las ideas
sobre la muerte y las relaciones entre vivos y difuntos se refleja en las
formas, interpretaciones v reacciones variadas de cada sociedad frente
a esta clase de sueños. Y los sueños del segundo grupo tesümonian a
veces las relaciones estrechas entre unas impresiones onfricas
"universales" (cafda, vuelo, mutismo etc.) y la cualidades atribuidas a
unos seres mfticos.
*
Pero, no se puede separar por mucho tiempo el trato intelectual
de los sueños, de su utilización. En todas las cr¡lturas ha sido institt¡ido un
uso social del sueño, haciendo de esta experiencia, eminentemente
individual, una forma de comunicación no solamente con el "otro-
mundo", sino también entre seres humanos. Además, unas sociedades
ven en unas formas especfficas de sueños, las pruebas de una
comunicación enfte el soñador, las personas soñadas y el mundo
sobrenatural que les manipula. Asf son los sueños paralelos o los
sueños complementarios en los cuales dos personas separadas tienen el
mismo sueño, o una sueña una parte, cuando la otra soñó la otra parte.
Empleos sociales e intelectuales del sueño, y concepciones
generales del mundo, son interdependientes, aunque sea solamente por
constituir la experiencia onfrica un factor determinante en la
elaboración de estas concepciones, las cuales también reflejan la
organización social y son el espejo de las relaciones de los hombres
entre sf y con su ambiente. El contenido de los sueños y su
interpretación, traducen a menudo la posición cultural y social de los
soñadores. Muchas culturas establecen una dependencia, o, incluso,
suponen una continuidad entre la vida nocturna y las actividades
diumas; asocian unas formas particulares de sueños a funciones
especiales: chamanes, adivinos, jefes, mediadores, etc., o a ciertas
actividades -existen suefios para la caza, la pesca etc. - o también, a
grupos especfficos, distinguiendo por ejemplo, sueños de hombre y
sueños de mujer, sueños de someüdos y sueños de dominadores, etc.
En otras sociedades, el individuo es considerado responsable de sus
sueflos, y los manipula para que encuentren un sistema de valores y
ll
puedan traducirse en conductas sociales, por ejemplo en prohibiciones
rituales o en sacrificios en la étnia Mohave, según Devereux -
mencionado por Bastide (1975)...
Entonces, cada cultura ha intentado controlar la difusión y
narración de los sueños, y en todas partes se observan fenómenos de
censura. En tal sociedad, los sueños que desobedecen las leyes sociales
no pueden narrarse, al punto que mucha gente los consideran
imposibles. En otra, al contrario, las claves de los sueños ofrecen
"modelos de inmoralidad." En todas partes se atribuyen a los sueños
unas cualidades proféticas y diagnósticas, pero en una sociedad, no se
podrá recontar un sueño dado porque su contenido positivo no se
realizarla; en otra sociedad, al contrario, para que se realice será
necesario na¡rarlo. En otra parte habrá que contar el sueño para borrar
su presagio negativo, u obtener de especialistas una interpretación
positiva. Todo depende de las propiedades especfficas atribuidas al
"espacio" del sueño...
Pero el uso social del sueño puede llegar a ser aún más explfcito
e impositivo. Hay sociedades en que un sueño convencional, un "buen
sueño", debe necesariamente confirmar una vocación o un útulo. Estamos
aquf en el lfmite del sueño y la visión, dos experiencias que unas culturas
nombran del mismo modo y se esfuerzan por confundir, o bien las
distinguen como lo aleatorio y lo infalible, una infaribilidad a la que se
llega empleando unos "catalizadores", drogas o técnicas corporales
apropiadas, comparables a los modos que usan los chamanes para
convocar cuando lo quieren a sus espfritus auxiliares. En otra parte, se
dice, son los sueños que nombran los jefes o "deciden" los ritos
colectivos: una manera, esta, de dis¡ninuir indirectamente la intervención o
responsabilidad individual.
En las etnias que están abriéndose a la acumulación de
bienes, y "en curso de jerarquización", el sueño puede también tener un
papel crucial. Se pretende que, de él se obtienen los nuevos poderes.
Es lo que sucede entre los Guajiros. El sueño, asociado al mesianismo,
puede al contrario convertirse en una fuerza subversiva para los
sometidos.
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[.os Guajiros: La casa en la noche
Foto: Michel Perrin, 1979
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Existen entonces sociedades en que todo acontecimiento debe
obligatoriamente asociarse con una experiencia onfrica, y en que el
sueño debe dictar toda decisión individual, de manera que cada cual
debe, consciente o inconscientemente, constituir una especie de reserva
de sueños. ¿Pero es esta constante referencia al sueño, una pura
convención de estilo, o el reflejo de experiencias onfricas reales?
¿Sociedades asf constituidas, dejan al zueño los medios de expresar los
deseos o las angustias individuales? Estas intenogantes se justifican por
muchas observaciones etnográficas, y llevan naturalmente hacia la
sicologfa.
Los etnólogos que se interesaron en los sueños de las
sociedades tradicionales, estuvieron en ocasiones tan profundamente
fascinados por el sicoanálisis, que dejaron de considerarr los
puntos evocados anteriomrente.'Olvidando que la mayorfa de 1as
sociedades habfan pensado la experiencia del sueño y la habfan
incluido en su visión del mundo, a veces se limitaron a recoger
informaciones superficiales y estereotipadas. Su perspectiva
sicologizante enfocó su interés en el contenido de los sueños y las
relaciones únicamente entre sueños y soñador. Esta perspectiva es
interesante, sin duda! Las mismas observaciones anteriores, por muy
brcves que sean, demuestran que el estudio de los sueños en las
sociedades tradicionales plantea, y con fuerza, el problema de las
relaciones interindividuales. El deseo agudo del "sueño positivo", la
búsqueda colectiva del significado de los sueños, son tantas señales de la
dificultad en actuar como un "yo" en sociedades en que una concepción
"olfstica", totalizante, y una interpretación "persecutiva" de los infortunios
contrastan con las tendencias a la autoculpabilización, al individualismo
y al análisis, tfpicos del Occidente.
Pero se han establecido otros vfnculos entre la antropologfa del
sueño y la sicologfa, o el sicoanálisis. Un ca¡nino inspirado por Freud y
tomado primeramente por Abraham (1909), fue el de comparar los sueños
de los pacientes occidentales con los mitos de sociedades "primitivas".
Esta penpectiva todavfa existe, y a veces se prolohga, segrln una óptica
estructuralista, en la investigación de unos paralelos entre "trabajo del
l3
sueño" y actividad clasificatoria del pensamiento mftico, o entre repre-
sentación y organización social por un lado, y aspiraciones y deseos por
otro. Wallace (1958) ilustró otra perspectiva, que consiste en buscar
analogfas entre Ia teorfa freudiana del sueño y ciertas interpretaciones o
costumbres indfgenas. La óptica culturalista, por su parte, consideró
los sueños como experiencias individuales significativas, capaces de
esclarecer historias vivenciales, y de revelar a la vez los "puntos
ciegos" de una cultura, y los "residuos no socializados de la
personalidad" (véase por ejemplo D. Eggan, 1949). Al subrayar la
notable relación entre una extremada tolerancia sexual y un gran interés
por los sueños entre los Mohave, la óptica de Devereux (1967) era,
al comienzo, más antropológica, antes de ser debilitada por
consideraciones diagnósticas o polémicas. y Bastide, por suparte (1967, 1975), propuso "una sociologfa de las estructuras
variables del inconsciente", que partiendo del estudio de los
sueños, manifestarfa la variabilidad de los complejos dominantes,
segin los grupos o clases sociales. Finalmente, otros investigadores,
conservando las concepciones del estn¡cturalismo y las del sicoanálisis,
consideraron el conjunto de sueños de un mismo individuo: como los
mitos, se expresarfan segrln códigos preferenciales, y su cronologfa
manifestarfa unos fenómenos de "resolución', asf como lo harfan los
sueños de los occidentales. Esta fue la intención de Sebag (1964)
cuando analizí los sueños de una india guayaki.
Pe¡o tales tendencias "sicocéntricas" a veces desviaron la atención
de los ehólogos,cuya labor consiste ante todo en acercarse lo más posible
al pensamiento de los demás. Entonces fue sometida a numerosas crfticas.
Una de ellas, denunciando la universalidad a la cual ciertas afirmaciones
sicoanaUticas pretenden llegar, se funda en una observación muy
sencilla: en numerosas sociedades tradicionales, las prácticas sexuales,
tanto si son consideradas normales, como si se las concibe como
aberrantes, son frecuentemente sofladas, y aún más frecuentemente,
traducidas por las claves de los sueños en conductas sociales
ordinarias. Si caricaturizamos, podemos decir que el sicoanálisis
atestiguarfa, al contrario, una tendencia inversa: segrún é1, y en nuestra
sociedad al menos, habrfa que interpretar todos los sueños en términos
de "sexualidad comprimida" o de "esquema parental".
t4
De esta observación nace una crltica más general, recientemente
formulada por Lévi-Strauss, en 1985. "Freud - dice - siempre vaciló
entre una concepción realista (sustantivista) del sfmbolo, y una
concepción relativista" (...). Ahora bien: "afirmar que en los sueños, los
significantes existen en nrlmero ilimitado, pero que los significados
siempre son los mismos, es una pista falsa". Esto, por otra parte, lleva
al autor a invertir la proposición freudiana segrln la cual "lo que se
descubre en la vida sfquica del individuo humano, permite resolver, o
enfocar correctivamente, varios enigmas de la vida colectiva". Al
contrario, dice Lévi-Strauss, "unos hechos que surgen de la vida
sfquica del individuo, y que siguen siendo impenetrables aún para él'
no pueden esclarecerse sino relacionándolos con la vida colectiva de
los hombres" (Op. cit.253); incluso -agrega criticando el empleo que
el sicoanálisis hace de la noción de deseo - porque debajo del "deseo",
noción especialmente confusa, está el apetito o la necesidad; y la
necesidad universal que funciona en el trabajo del sueño,
contrariamente a lo que Freud creyó ocasionalmente, es la de
someter unos témlinos nacidos en el desorden, a una disciplina
gramatical" (Op. cit. 257).
Esta posición intelectualista incita por lo menos al etnólogo a
analizar primeramente un "corpus" de sueños como si se tratara de una
producción intelecn¡al y social, antes quejugar al sicoanalista o sicólogo,
sin formación adecuada o con material inapropiado. El sicoanálisis
revelará algo de la mentalidad de las sociedades tradicionales, solamente si
se aplican a ellas las mismas exigencias que son usuales entfe nosotros.
¡F
Los autores de los artfculos publicados aquf, se reunieron en
Amsterdam en Julio de 1988, en ocasión del congreso de los
Americanistas, en un Simposio titulado "Fomas y usos de los suefios
en las sociedades amerindias", cuya intención fue formulada asf:
"Para entender las maneras de pensar Ia experiencia del sueño, y
los usos que se hacen del sueño en las sociedades Uadicionales, serfa
útil considerar, en una sociedad determinada, los sigUientes puntos:
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- la teorfa del sueño y sus relaciones con las concepciones del
mundo y la penona humana;
- las diferentes formas de sueño (desde las claves de los sueflos,
hasta las narraciones literarias de experiencias onfricas) y sus
relaciones con la mitologfa y el pensamiento mftico;
- 
las relaciones entre tales distintas concepciones y formas del
sueño, y las práctic¡ts y usos sociales que se les asocian;
- la función del sueño como estimulante de las propiedades
crcadoras del pensamiento mftico."
(Michel Pe¡rin: exracto del Resumen del tema general del Simposio,
enviado a cada participante en 1987).
Se trataba entonces de afrontar el problema de las relaciones
entre las formas del sueño y su uso, una temática que algunos
estudiarcn por medio del análisis de casos ejemplares, y otros, con un
examen comparaüvo. El lector opinará sobre el éxito de la experiencia.
Pero desde ahora ya podemos afirmar que en este libro se encuentran
trabajos originales y estimulantes, tales que valdrfa la pena, para medir
el camino reconido, relacionarlos con contribuciones sobre el mismo
tema" que aparecieron en una reciente publicación coordinada por B.
Tedlock (1987) de la cual proviene la mayorfa de las configuraciones
ante citadas y en la cual participaron dos autores presentes en este
libro.
Agradecemos a las Ediciones Abya-yala, que permitieron la
publicación en castellano, en un tiempo récord y con cuidado muy
especial, de los primeros resultados de este encuentro.
Nora: El orden de los textos refleja esencialmente las posiciones geográficas de
los grupos citados. Esta opción, discutible, evita lo a¡bitrario del orden
alfabético por autores y las dificultades que acarrea la tentativa de
clasificación segrln el enfoque metodológico.
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MAPA I LOCALIZACION DE LAS SOCIEDADES ESTUDIADAS:
l. Dcnc+l¡¡
2. Bcaver(Drrnc-za)
3. I¡ko¡a Sioux
4. Otomi
5. Guajilo
6. Enberá
7. T¡¡ü¡o (Irio)
8. Kagwahiv
9. Norrc dd P.erú
10. Mapche
I l. Pilagá
12. Tob¿
13. Ma¡aco-Maka
14. Ayaeo
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LOS SUENOS, LAS VISIONES Y
LA IDENTIFICACION DE OTROS
ENTRE LOS DENE.THA
Jean4uy Goulet
Resumen
Los Dene-tha del noroeste de Alberta, en Canadá, conciben los
suefios y las visiones como "medios de saber con la mente". En
particular, los sueflos y las visiones son r¡n medio a través del cual los
espfritus de personas difuntas pueden ser encontrados y observados.
En algunos casos el espfritu del difunto es "visto" entrar o "se sabe"
que entró en el cuerpo de una mujer para reencamarse como una
criatura. Entonces se inicianprocesos inuincados de identificación de
otros. El propósito de este artfculo es el de describir y analizar estos
procesos entre una población athabasca contempor&lea. De este modo
se extraen las implicaciones para un entendimiento antropológico de
los sueños, las visiones, y el yo dentro de una población aborigen.
Abstract
Dreams and visions are generally conceived by the Dene as
"ways of knowing the mind". In particular, dreams are a means
througb which the spirits of deceaséd persolls may be encountered and
observed. In some cases the spirit of the deceased person has been
Universidad de Calgary, Canadá.
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seen to enter a tvoman's body to reincamate as a child. Intricate
processes of idenüfication of others and identity formation ensues.
The purpose of this paper is to describe and analyze these processes
among the Dene of northwestem Alberta. Thus, it draws the
impücaüons for an anthropological understanding of "dreams" and
"self' among an aboriginal populaüon.
Introducción
Mi intención en este artfculo es el de analizar el uso y las
funciones de los sueños y de las visiones dentro de la experiencia
Dene-üa del nacimiento, la salud, la enfermedad y la muerte.l El
anillisis conseguirá tres objetivos. himero establecer que los Dene
conciben los zueños y las visiones como "medios de saber con la
mente" que dan acceso, entrc otras cos¿ls, a las almas de los difuntos y
a las formas espirituales animales.2 Segundo, demostrar, mediante
casos ilustrativos, cómo la información suministrada a los Dene en los
sueños y las visiones, entra en las representaciones que ellos tienen de
sf mismos y de los demás, como alguien que murió y regresó a la
vida. Tercero, ilustrar cómo esta concepilalización de las almas de los
difuntos de que penetran en el rltero de las mujeres para tenacer, entra
en los prccesos de formación de la idenüdad.
1. La visión del mundo de los Dene
La información derivada de varias conversaciones a lo largo de
cinco años con los Dene de Chateh, en el noroccidente de Alberta,
se dan nomb,res ficticios a las personas para lreservar su anonimato al
igual que el de sus familias. Tarito como me fue posible, he escogido
nombres que no hay en chateh. En la literatura los Dene-¡ha de esta
comunidad se designan bien como Slavey (Asch f9?5) o como la ¡a¡na
Der¡e-üa de los Indios Beaver (Smith 1987: 444). Chrreh es el nombre
de la ¡esenración tambier¡ conocida como Asunción.
"Saber con la mente" es el predicamento central de la religión Dene-üa.
Para una exposición y discusión detall¡da de este concc?to vea Goulet
f987 y Ridington 1988.
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proporciona una base para examinarla conceptualización Dene-tha del
universo.3 La cosmologfa Dene-tha puede ser presentada en la forma
de proposiciones que, a mi modo de ver, los Dene reconocerfan como
"hechos de la vida" en el momento que las experimentan:
a. Los seres humanos viven sea en esta tierra, ndahdíge, 'nuestra
tierra", o en ech'udigeh', "Ia otra tierra", también llamada
yake ,"ctelo" y Ndahxota digeh, "la tierra de Dios";
La comunicación a través de los sueños y las visiones, enü€ los
seres humanos que viven en "nuestra üerra" y los difuntos que
viven en la "otra tierra", es posible y normal;
Los animales que se encuentran entre los matorrales son
representativos de formas espirituales de vida animal;
Los individuos que experimentan estas formas espirituales de
vida animal en sus zueños o visiones son conocidos como
Dercwonlín edadihi, o "gentes que conocen un animal";
El conocimiento de un ayudante animal proporciona poder que
Mientras realizaba el trabajo de campo t¿té de regisnar tanto como pude
las declaraciones orales recibidas en las muchas conversaciones que
disfn¡té sobre muchos tópicos Dene-tha. A esrc fin llevaba siempre una
pluma y ur cuademo. Con la mayoría de lo¡ Dene de edad por debajo de
los 40, las conversaciones se efectua¡on en inglés, talvez con referencia
a los términos dene para expresar las cuestiones discutidas. Con los
Dene mayores de esa edad, las conversaciones fueron generalmente en
dene. Con los años he ganado suficie¡rte maestría del dialecto local
como para poder regisuar estas cntrevistas o conversaciones en forma
essrita. A menudo grababa e¡r cint¿s las conversaciones que sostenía
con los Ancianos, las transcribía y las raducfa lo mejor que podí4 y
los ¡esultados eran revisados con informadores bilingües. Las
transcripciones de mis notas de campo que aparecen €ri este rtículo son
seguidos por r¡na refer€ricia a la fecha en l¿ cual la conversación tuvo
lWa¡ y oon lma indicación de que la üurscripción es üteral.
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puede usarse para influirpositivamente en la salud o en la buena
fornrna propias o de los compañeros Dene;
Los individuos con capacidad mental fuerte y un alto grado de
poder se conocen como "soñador€s", ndatin; por cuanto los
soñadores dormidos pueden abandonar sus cuerpos, para
seguiruna senda que los lleve al cielo y al encuentro con el
difi¡nto;
Los niños son ümpios, sin pecado, e inmediatamente conocen
su camino hacia la otra tiena cuando mueren; por 1o tanto,
después de la muerte de un adulto, los niños están
particularmente amenazados pues el alma del difunto puede que
busque llevane el alma de un niño que lo acompañe en su viaje
a la otra tierra;
En lugar de viajar a la oua tierra, el alma de un individuo que
muere puede que busque por su cuenta penetrar en el útero de
una mujerpara ser renacido en "esta tierra";
Los individuos puede que pidan a los soñadores y otras
personas poderosas que llamen a sus ayudantes animales para
que traigan de regreso el alma de algún difunto hacia una mujer
para que sea renacido.
Los individuos que son renacidos muestran en su nueva
existencia caracterfsticas corpóreas y psicológicas que fueron
suyas en su eústencia previa.
2. La identificación de otros que son renacidos
La creencia en la reencamación está ampliamente informada por
los que estudian los gnrpos athapascanos contemporáneos.4 Slobodin
Por ejemplos ver Honingmann (1981: 444) pan los Kaska; Maclachlan
(1981: 464) para los Tahltan; Mc Clellan, (1981: 487) para los
Tagish; y (1981: 501) para los Tutchone; Clark (1981: 591) para los
24
escribe que "uno de los hechos m¿ls misteriosos acerca de la reen-
camación de los Kutchin es la vigorosa supervivencia del concepto"
(1970:76). Todos los Kutchin conocidos por Slobodin, y además la
mayorfa de los nortefios Metis conocidos por é1, aceptaron la realidad
de la reencamación ocasional. Esta clase de reencamación se informa
que también ocurre entre los Hare: "Un hombre es reencarnado como
hombre y una mujer como mujer, pero algunos no $)n reencamados
de manera alguna" (Hultkrantz 1985: 134). Una situación algo
diferente existe entre los Beaver, por ejemplo. Ellos creen que todas
las almas, arin las que van al cielo, "eventtralmente se reencamarán en
la üerra" (Mills 1986b: 89).
Entre los informadores de Sobodin que consideraban la
reencamación como un hecho de la vida, habfan tres ministros
anglicanos ordenados y una docena de devótos católicos romanos.
Similarmente, Mills observó entre los Beaver que "las mujeres que
considerabanbueno elhaber sido renacidas como cristianas no tenfan
remordimientos para describir a los dem¿is los rasgos originados en la
reencarnación, de sus hijos y nietos (1986b: 90). En Chateh, los
devotos católicos romanos también perciben a muchos de sus
compañeros Dene como la reencamación de oüos compafbros Dene.
La profunda creencia en la reencamación señalada entre los Dene hace
más de un siglo, todavfa sobrevive mucho entre las poblaciorrs
athapascanas contemporáneas (Goulet 1982).
Las gentes de Chateh creen que algunas, pero no todas las
almas de los difuntos regrcsan para ser renacidas. Muy a menudo el
soñador prevé la reencamación y puede predecida. Muy a menudo las
almas de las personas difuntas en busca de ser renacidas son vistas en
los alrededorcs de sus tumbas, o se las ve por las noches cerca de los
hogares de h lente. La penona difunta que busca la reencamación es
usualmente vista en los sueños de los padres que harán el renacimiento
de él o de ella. Muy a menudo, el infante (renacido) ostenta alguna
marca que fue caracterfstica del difunto. A medida que la criatura
crece, él o ella exhiben preferencias, memorias y rasgos de
Koyukon; Hosly (1981: 321) para los Ha¡e; Goulet (1982) para los
De¡re-thq Mills (1986) para los Ca¡rier o Wet'suwet'en y los Beaver, y
Smitlr (1981: 279) pan los Chipewyan.
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personalidad que fueron caracterfsticos de esa persona en su existencia
previa.
Caso l. Ocasionalmente alguien es renacido, no por deseos de
él o de ella, sino a causa de una decisión tomada por los padres o
parientes. De esta manera en el siguiente relato, una mujer acude a los
Ancianos y les solicita que dirija de nuevo el alma de su difunta hija,
Julia, hacia zu útero a fin de que rcnazca:
l. Creerfan ustedes que
2. la hija que perdimos pueda regrcsar a nosotnos
3. mediante alguna superstición. india,
4. mediante tres peñonas a las que pagamos.
5. Acudimos a gentes de la superstición,
6. su papá (mi esposo), Brock y Delwin.
7. y nos ayudaronconsu poder.
8. Ellos la han rehecho para nosotros de nuevo.9. No quisimos que viniera un niño.
10. Ella fue rehecha como una niña.
(27.4.83lliteral)
Se pagó a la gente de la superstición, y enseguida usaron su
poder o sus ayudantes animales para atender el pedido de los padrcs.
El pago a los individuos que tienen poder es mediante obsequios.
Estos son usualmente tabaco y artfculos tales como camisas,
mocasines, un pedazo de cadera, guantes, ct¡chillos, etc. Se dice que
los obsequios son para los ayudantes animales del individuo que los
llama para curar o ayudar al que da los regalos.
Hasta muy recientemente, antes de llegar a la adolescencia, casi
todo el mundo en Chateh experimentó encuentrcs con animales que
luego se convirtieron en su poder o sus ayudantes. Hoy, muchos
padres todavfa animan a sus hijos para que paseen por los matorrales
con la esperanza de que regrcsen con un animal ayudante. "A un
joven a quien se envfa en busca de una visión a menudo se le dice
shin knneyah, 've ¡)or una canción"', y las gentes "describen una
visión como algo que 'se aparece frente a uno', mendayeh wodekeh"
(Moore y Wesüock 1987; 74). Los individuos que reciben una
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canción y experimentan visiones de animales se conocen como gentes
eon achint'e,'poder', o como denewonlin edadihi,'una persona que
conoce un animal'.
La persona que conoce un ayudante animal usualmente recibe
un obsequio o un poder para curar enfermedades especfficas y para
influir en la conducta de los seres espirituales, esto es de las almas de
los individuos vivientes o difuntos, al igual que de los ayudantes
animales de los compañeros Dene. Cuando un individuo, mujer o
varón, cae enfermo a causa de que su alma ha sido inducida con
engaño a alejarse de aquel por el alma de una persona muerta, es
llamado un compañero Dene con poder suficiente para que traiga el
alma del enfermo de vuelta y restaure su salud. La gente entonces dice
del que ha cazado y alejado el alma del difunto: mbechínt'e t'ah i
ts'uune xule onl.a, 'con su poder alejó al fantasma'. Como se ilustró
con el caso informado más arriba, cuando un individuo, hombre o
mujer, muere y su alma deja el cuerpo, el compañero Dene con el
poder para ayudar puede atraer a sus ayudantes animales para que
traigan el alma de esa persona de vuelta a esta tierra para que sea
renacida.
En su discusión de los individuos que mueren y renacen, los
voceros Dene en muy raras ocasiones usan la expresión
reencamación. Ellos usan, como en el caso de la mujer, frases tales
como él o ella nos fue rehecha Qfnea 8). Esta fraseologfa es muy
parecida a los términos Dene para referirse a esta persona: Mt
andats'índla, 'una persona que fue rehecha por otros'.
Esta mujer, al igual que otros Dene que hablan el inglés en
nuestros dfas, se refiere a las crcencias y prácticas aborfgenes con el
término "supersüciones" y a los soñadores y gentes de poder como las
"gentes de las supersticiones" Qfneas 3 y 5). Este uso no debe
considerane como evidencia de que los Dene biüngiies han hecho
suya la definición de Webster para el térrrino de ser "una cleencia o
práctica que resulta de la ignorancia, del temor a lo desconocido'
lonfianzien Ia magia o la suertc, o una concepción falsa de la ley de
causa y efecto". Cuando solicité que se me tradujera "superstición" al
idiomá dene invariablemente se me contestó con la frase antedicha
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wonlin edadihi. Cuando pedf que se me traduzca al inglés esta
expresión dene, sin embargo, no se me dio la palabra "superstición".
En su lugar, se me dio siempre las frases inglesas: "alguién que tiene
un ayudante animal" o "alguien con poder". De un modo bastante
interesante, la traducción del inglés al dene y al revés conduce a un
conjunto de experiencias y conocimientos aborfgenes que es
ampliamente compartido por jóvenes y viejos conjuntamente y
tomados como cosa cierta por eüos a lo largo de sus vidas, y que los
prcsenta a sf mismos y a los demás.
Caso2. El siguiente es el relato de un hombre, Austin, quien
por dos años soñó con el hijo del difunto de su hermana. Este
sobrino, hemrano de Jacob, dice Austin,le nació luego como una hija,
conocidacomo Vivian:
Esa Vivian ella es el hermano de Jacob.
Más de dos años estuvo viniendo a mi casa.
Sueño siemprc con é1.
Un año más tarde, nació mi hijo.
Entonces llegó Vivian.
EIla tenfa una mancha grande a lo largo de aqul,
como la de ese muchacho (señala el sitio del cuerpo).
Cuando éra¡nos muchachos vivfa¡nos en7-ama.
Jay (el hermano de Ausün) tenfa un perro realmente ruin.
Un dfa Dwight (el hermano de Jacob, y sobrino de Austin)
estaba dando de comer al perro,
desde lo alto del cajón de un caro
se cayó al suelo y fue mordido por el peno.
Quedó con una cicatiz aquf (señala la parte del cuerpo).
Después del bauüsmo la llamaron Vivian.
!s [¿ltame Belinda.
Elpapáde Dwightlo sabe
y la llama tu'mi hijo',
y ella entierde.
(27.5.82, literal)
Los sueños sobre Dwight son la primera señal de que su alma
no seha ido al cielo sino que vaga alrededor de esta "üe¡Ta" para ser
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3.
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9.
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12.
13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.
renacida. El hecho de que Vivian nace con una marca ffsica
exactamente en el sitio donde Dwight habfa sido mordido por un perro
conñrma que es Dwight quien fue reencamado. Austin crfa a su hija
sabiendo quién es realmente. Similarmente, el padre de Dwight llama
a Vivian "mi hijo", aun cuando ella es una muchacha nacida a su
cuñado. Como lo ve Austin, "Si una persona muere, y él desea
todavfa seguir viviendo, pe¡o muere, regresa para permanecer en el
mundo. Ese niño toma su lugar, se convierte en el que murió. Solo
es una persona". Este concepto es ampliamente compartido por los
Dene, jóvenes y viejos.
3. La formación de una identidad propia como alguien que
ha renacido
"Es ¡nsible acumular la formación dialéctica de la identidad",
escribe Peter Berger, "diciendo que el individuo se convierte en aquel
que los demás lo reconocen" (1969: 16). Imperativos los demás,
responsables por la socialización de un individuo determinado,
inducen en él o eüa un sentido de identidad subjetiva. "En todas las
sociedades y culturas los niños son socializados para convertirse en
una persona predeterminada y para habitar en un mundo
predeterminado" (Berger 1969: 16). ¿Qué sucede entonces enre los
Dene, cuando alguien es continuamente tomado y llamado con el
nombre de alguien que estando vivo, murió y regtesó para vivir de
nuevo en "esta tierra"?
El siguienterelato ilustra algunos aspectos de la socializaciún
que conducen a un Dene, constantemente llamado con el nombre de la
mujer que él reencamó, a creer de sf mismo y comportarse de maneras
consistentes con la idenüdad que le fue inducida por otras personas
imperaüvas:
1. Yo (Jacob) era una muchachita
2. creciendo en la residencia,
3. y entonces un dfame enfermé.
4. Fui al hospital y morf ené1.
5. ,Y un año després regresé
6. con Ameüa sosteniendo mi brazo.
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7. Regresé al hospital en Edmonton
8. donde mi madre Hilda (la hermana de Amelia) está,
9. y regresé a la vida como Jacob.
(23.3.84 literal)
Jacob se refiere a él mismo primero como una niña, Denise, que
fue nacida en la residencia escolar de Chateh (Uneas 1-2). Atacada
poruna enfermedad Denise fue enviada a un hospital de Rlmonton, en
el cual murió. Un año más tarde, Hilda, una mujer de Chateh, es
hospitalizada en Edmonton (fnea 7-8). Hilda entonces ve a su difunta
hermana, Amelia, aparecer ante ella con Denise y así ésta puede
fenacen
10. Ella (mi madre) estaba en el hospital
11. y mientras ella fue al hospital
12. su trermana Amelia murió,
13. y ésta entr,ó y dijo:
14. "Yo estoy caminando hacia ü con la nieta
15. de Arhrro" Qa muchacha que era Jacob).
16. Ella (mi madre) contó que Amelia le dijo:
17 . "Llego a tu lado para que ella
18. sea renacida".
19. Luego ella (Amelia) salió.
20. "Me siento desfallecer", mamá dijo.
21. La nieta de Arn¡ro la sosh¡vo
22. por detrás.
23. "Me siento desfallecer" dijo ella.
24. Desde ahf Ameüa fue a los
25. vecinos y fue rehecha.
26. Flla es Hubert.
27. Mi madre le dice "mi hermana"
28. a causade éso.
La madre de Jacob primero ve a su difunta hermana Amelia.
Después de que se le dice que la nieta de Arturo debe ser traida de
regreso a ella para que renazca, la rnadre de Jacob cae inconsciente.
Pregunté a Jacob el significado de ésto. El dijo que su madre estaba
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consciente cuando tuvo la visión de sus dos parientes difuntos. Jacob
añadió que la experiencia de su madre diferfa de la de Arn¡ro a quien,
por medio de un sueño suyo, también se le mostró que su nieta estaba
por regresar. Jacob nos informó también que después de asegurar la
reencamación de Denise, Amelia a su vez fue a los vecinos para
renacer, esta vez como un muchacho, que ahora se le conoce por
Hubert.
Como ocunió con otros casos de reencamación que llegaron a
mi conocimiento, asf sucedió en el caso de Jacob en que una canüdad
de individuos fueron informados por medio de sueños o de visiones
que un pariente cercano estaba próximo a renacer. De acuerdo con los
Dene hay poca diferencia si uno experimenta la visita del alma de una
persona difunta como una visión estando despierto, o en un sueño
estando dormido. En muchos relatos es realmente diflcil determinar si
las personas cuentan eventos que ocunieron estando ellas dormidas, o
mientras experimentaban una visión. Tanto los sueños como las
visiones constituyen fuentes confiables de información sobre eventos
que se desa:rollan en el ámbito de lo espiritual.
Jacob continúa el relato de su renacimiento con la tfpica
referencia a una marca congénita que estableció que en verdad él era
"ella" que regresó a la vida:
28. Ud. quiere verla marca de nacimiento.
29. @l levanta su camisa y una lfnea pálida
30. de una pulgada de longitud puede verse)
31. Es la ma¡ca de nacimiento
32. delaniet¿ de Arn¡ro.
33. Me parecfa a una niña.
34. LamadredeWilbert,
35. ella sabe que yo soy su hermana.
En Chateh, hay más factores que gener¡rn identidad que los que
el ojo ve. Aunque Jacob es hombre, la madre de Wilbert lo "reconoce"
como la hermana de su hijo (fneas 34-35). Similarmente, la madre de
Jacob "sabfa" que Hubert es su hermana, Amelia, devuelta a la vida
(lfneas 26 y 27): la madre de Jacob se dirige a Hubert de acuerdo con
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lo antedicho. En el relato previo también aprendimos que el padre de
Dwight "sabfa" que su hijo renació como la hija de Austin, su cuñado,
y se dirigía a él llamándolo mi "hijo". En estos casos, como también
en los otros que llegaron a mi conocimiento con los años, las
relaciones de parentesco que habfan en una existencia previa se
mantienen con el que se cree que es renacido. por lo menos entre
parientes cercanos, el uso de los términos del parentesco para dirigine
a alguien refleja la identidad y las relaciones genealógicas del
individuo en su vida anterior. En caso de reencamaciones de sexos
cruzados, una mujer en esa vida es llamada mi hijo, mi hermano, y al
revés, a un hombre se dirigen como mi hija, o mi hermana.
Como lo relata Jacob, no solamente sus parientes y vecinos se
dirigen a él en los términos de quien era en el pasado sino que a veces
le piden que tome la apariencia de su yo real:
1. Seré una bebé, ellos pensaron.
2. Pero lo era.
3. Ahora ellos supieron que yo habfa rcgresado,4. y me amaron mucho.
5. Cuando me dicen que soy una niña,6. me coloreo los ojos y la boca,
7. y a veces me piden
8. que peine mi cabello hacia atrás como e$o,9. y me dicen:
10. "Sf, luces como una mujer".
Antes de los diez años, la semejanza de Jacob con una niña era
tal que él podfa ponerse maquillaje y pasar la mayor parte de su üempo
con todos los grupos de muchachas:
1 1. Acosn¡mbraba estar con las niñas.
12. I¡ hice hasta llegar a los diez años.
13. Coloreaba mis ojos con marrún de ojos
14. y lucfa igual que unaniña.
15. Y estoy siempre en medio de ellas,
16. hasta que averiguaron que yo era un macho femenino.
(14.3.84 literal)
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Debido a cambios fisiológicos, Jacob urvo que dejar su papel de
niña entre las niñas. Un dfa él me dijo con orgullo, "Finalmente
parezco un hombre. Tengo un bigote, mi cara está bien pálida".
Como lo hacen otros Dene que al renacer lo hicieron con el sexo
opuesto, es m¿ls que probable que Jacob se case pronto y asuma la
responsabilidad de una familia. Aún entonces sus parientes cercanos
se dirigirán a él en términos de su existencia previa, como hija o
hermana.
Conclusión
Aunque la üteratura ofrrece numemsas referencias rcspecto de la
vigorosa sobrevivencia del concepto de la reencamación entre los
grupos athapascanos, no pertenecen hasta donde sé, a los Dene-tha
del Noroccidente de Alberta. Se mostró que entre los Dene-tha la
identidad propia se establece en base a informaciones recibidas a
través de sueños y visiones. En los relatos de reencamaciones las
figuras que aparecen en los sueños o visiones, las marcas congénitas,
los rasgos de personalidad, los términos de parentesco usados para
trat¡¡r a los rcnacidos, y caracterfsticas de conducta, tienen la categorfa
de sfmbolos que deben ser interpetados. En muchos casos estos
sfmbolos se acumulan para cofistruir una imagen de él como ella o de
ella como é1, y para exprcsarun conocimieno general de las personas
que sustenta la generación de identidad. En todos los casos la
información recibida en los sueños y las visiones integran las
reprcsentaciones que los Dene tienen de sí mis¡nos y de los dem¿ls
como alguien que murió y rcg¡esó a la vida"
Rcconoclnlcnto
Agradczco ¡ Cristin¡ Hr¡r¡¡ens y a Crol Smith por ¡ru oomcn¡rios
eobre los primeros borradorcs de e¡tc ¡¡tfcr¡lo. Estoy agndecids ¡ Cqpl Sch¡fe¡
por su cuidadosa edición del manuscrito. L¡s becas que sc me concodieron ¿
partir de 1980. cuando est¡ba sn el Ccnt¡o Canadicnse de Investigaciones
Antropológicas de la Universid¡d de S¿int Paul y por csprcio de cinco ¡ños
consccutivos que hicicron posiblc la larga invcstigación, son egrrdecidammte
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reconocidas. Y más que nada, agradezco a los Dene-tha que generosamente me
permitieron vivir en Chateh y panicipar en sus vidas.
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EL SOÑAR Y LA BUSQUEDA DE VISIONES
ENTRE LOS INDIOS BEAVER
Robín Rüingtont
Resumen
Los cazadores Indios Beaver (Dunne-za) "sueñan
anticipadamente" para realizat sus contactos con los animales. Estos
sueños de caza están cargados de poder por la busca de visiones
tenidas durante la niñez, las cuales son en sf mismas puntos de entrada
al. tiempo mftico. Los sha¡nanes conocidos como "soñadores",
también son investidos del poder de entrar en las épocas mfticas
mediante historias de la búsqueda de la visión por el héroe cultural.
Este artfculo describe la filosoffa sobre la que descansan ambas formas
de soñar. El usa imágenes de la tradición oral de los Dunne-za para
ilustrarlas conecciones entrelauadición y el soñar.
Abstract
Beaver Indian @urme-za) hunters "dream ahead" to rcalize
theircontactswith animals. These hunt drcams ar€ empowered by
childhood vision quests which are themselves points of entry into
mythic time. Shamans known as "drcame¡s" a¡€ also empowercd to
University of British Columbi¡, Departmeat of Anthropology and
Sociologt, V¡ncouver. Cgradá.
37
enter into mythic time by stories of the culture-hero's vision quest.
This paper describes the phisolosophy that underlies both forms of
dreaming. It uses images from Dunne-za oral tradition to illustrate the
connection between mythic tradition and dreaming.
Introducción
Los humanos, como otros animales, conocemos el mundo a
través de nuestras sensaciones de un medio perceptual
biogenéticamente determinado o IJmwelt (Laughlin y d,Aquili,
1974). Nuestras sensaciones del mundo son inexorablemenre
secuenciales. como mi madre suscintamente 10 expresó después de
leer el pasaje anterior, vivimos en un mundo en el cual "una cosa sigue
a la otra". Aunque nuestras sensaciones del mundo se siguen una a la
otra en una secuencia, nuestras experiencias de é1 tienen significado
dentro de una aprendida y bien memorizada jerarqufa de recuerdos e
imaginaciones. Organizamos estas jerarqufas por medio de las
metáforas del lenguaje y de la cultura. Nosotros podemos entender el
lugar y la oportunidad de nuestras sensaciones solamente si las
relacionamos con representaciones culturalmente fabricadas del tiempo
y el espacio.
Los humanos siempre experimentamos el momento como parüe
de un flujo secuencial de eventos, pero un momento particular solo
tiene sentido para nosotros dentro de una jerarqufa organizada (y
culnrral) de acepciones. El significado del momento es relacional,
como el de un fonema. El momento tiene sentido solamente en
relación con otros momentos con los cuales forma un esquema. La
memoria de los hechos pasados informa la experiencia presente.
similamrente la experiencia actual tiene una influencia reflexiva en el
significado de los eventos que sucedieron antes. Constn¡imos nuest¡a
experiencia mediante la inteügencia colectiva de la cultura al igual que
mediante lo que sabemos y recordamos como individuos.
Shearer, Laugtrliny McManus (ms) describen los momentos de
la experiencia como teniendo lugar dentro de una variedad de lo que
ellos üaman "fases fenomenológicas". Nos movemos, dicen, en un
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riuno diario a través de puntos de transformación entre las fases
altemativas de la vigilia y el soñar. También nos movemos al¡nque
con menor regularidad desde la fase ordinaria de la vigilia hacia
estados de trance o de visión. La fase ordinaria de la vigilia está
dominada por información que entra en el cerebro como datos de
sentido ordenados secuencialmente, mientras que la fase de soñar está
dominada por información que es generada intemamente desde la
memoria. En la fenomenologfa de la fase ordinaria de la vigilia, una
persona está constreñida a seguir orientaciones y tomar decisiones
inmediatas. En el estado de soñar, é1 o ella tratan con "la
reorganización y la reintegración" de información procesada
inicialmente dentro del flujo secuencial de la experiencia-
Nuestra conciencia normal en el estado de vigilia escudriña la
sensación de un momento fenomenológico. Nuestra conciencia de la
fase de soñar, si es guiada por metáforas culn¡rales, revela el plano
denuo del cual toda experiencia es significativa. En el estado de
vigitia estamos conscientes de que nosotros nos movemos a través del
tiempo y del espacio. En el estado de soñar a menudo estamos
conscientes de que nos movemos de maneras flsicamente imposibles.
El soñar nos permite inregrar diferentes momentos y lugares dentro de
la experiencia de un solo evento soñado. Usamos el tiempo y el
espacio en nuestro sueño como fuente de metáforas. Conectamos
momentos y lugares que no están ligados inmediatamente entrc si por
la secuencialidad del estado de vigilia. Los conectamos porque ellos
tienen sentido al estar junos y no porque se siguen el uno al otro. Los
conectamos dentro de la inteligencia de nuestra cultura.
El sueño y ta visión en la fenomenología de los Indios
Beaver
Como Barbara Tedlock lo informa en su introducción a una
colección de artfculos a@rca de la etnograffa del suefio, la gente de
la cultura occidental, no otorga a las experiencias del sueño "el
mismo estatus de la realidad que al estado de vigilia y por ello no
integramos completamente las experiencias del sueño dentro de
nuestras memorias" (Tedlock 1987: 1). Eüa señala que "en muchas
sociedades no occidentales las realidades de los estados del soñar y de
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vigilia no son mundos completamente separados o
departamentalizados sino que más bien son experiencias que se
sobreponen" (Iedlock 1987:5). Sus observaciones sugieren que por
lo menos algunas gentes no occidentales prestan gran atención a la
transfomración de conciencia que se produce al cambiar de una fase
fenomenológica a la otra.
uno de tales gn¡pos es el athapaskaneparlante de los Indios
Beaver o Dunne-za con los cuales he hecho trabajo de campo. Su
interés en la fenomenologfa del cambio de fases no es un caso aislado.
Ouas gentes zubárticas dedicadas alacaza üenen un interés similar.
At igual que sus vecinos subárticos, los Dunne-za practican una
tecnologfa de caza en la que el conocimiento personal es una forma
primaria de hacerse poderosos @idington 1982; 1988a). Su interés
en una fenomenologfa transfomraüva es similar a la de los Algorkian
Naskapi subárticos sobre los que Frank Speck escribió:
Las condiciones existentes,las fomras y comportamiento de los
animales y la geograffa del pafs, son en mucho el resultado de
unas transformaciones. Consecuentemente, la transformación
se convierte en un principio abstracto en el pensamiento de los
nómadas. (Speck 1935: 49).
Al igual que los Naskapi, para quienes "el soña¡ con la caza...
es parte del prcceso de revelación por el cual el individuo adquiere el
conocimiento de la vida" (Speck 1935: 187), los Dunne-za ubican eI
conocimiento que crea poder dentro de la experiencia individual de la
transformación de una fase fenomenológica a la otra. Ellos esn¡dian
sus sueños alahv de la experiencia del estado de vigilia. Esh¡dian
sus momentos en el tiempo secuencial en relación con los momentos
esenciales que experimentan en el sueño y en las visiones. Estudian
todas sus experiencias en relación con las imágenes de sus tradiciones
mitológicas. En particular, cada individuo interpreta las dos
experiencias, del soña¡ y de la vigilia, en relación con la experiencia
transformaüva de él o de ella en la brisqueda de una visión de su
niñez.
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Los sueños sobre cacerfa son importantes para la tecnologfa de
los Dunne-za. El cazador duerme con su ca&,za apuntando a la
dirección en que él sabe que el sol sale. Coloca un paquete medicinal
sobre su ca&za para que le ayude a organizar la forma de sus sueños.
El tiene la certidumbre de que el sol saldrá por el borde oriental del
mundo, y no por el lugar al occidente en que 1o vio la rúltima vez. El
está seguro de qug puede seguir en cfrculos como los del sol las
sendas de los animales que ha encontrado en un sueño. El está seguro
de que las sendas de su sueño revelan la posibilidad de sendas
similares en el mundo ffsico. El sabe que el animal que el encuentra
durante la fenomenologfa de sus experiencias del sueño eventualmente
acudirá a é1 en la fenomenologfa de la vigilia del tiempo secuencial. El
sabe porlos mitos acerca de los tiempos de la creación que el mundo
material y sensorial solo puede ser rcalizado si 1o experimenta primero
en la fenomenologfa de la idea y la imaginación. El sabe que una
persona que "sabe algo" hará contacto con los espfritus de los
animales y sus amos de Ia caza. Al igual que otros cazadores
subárticos, el esn¡dia la tecnologfa de la caza a través de los sueños.
El pensamiento de los Dunne-za, como el de muchos otros
nativos de América, visualiza el mundo flsico como una inevitable y
progresiva realización de un ámbito subyacente de ideas e
imaginación. Sus historias de la creación, por ejemplo, describen el
mundo de la materia como producido por un somorgujo tenestre*, en
este caso Muskrat, que 1o extrae de debajo de un cuerpo primordial de
agua. Muskrat descubre el mundo de la materia, el mundo de las
sensaciones, como un puñado de tiena debajo de las garras de sus
manos. El descubre el mundo a través de una experiencia de
transformación shamánica. Lo descubre sumergiéndose literalmente
hasta el "fondo de las cosas". Pierde conciencia en el mundo de las
ideas y recupera sosteniendo un mundo material en su mano.
Los mitos Dunne-za cuentan que varios animales gigantescos
vivieron en una época en el mundo cuando éste aumentó en sustancia.
Estos animales cazaban a las personas quienes por esa época no
Ave zanrbullidora (Podiceps cristatus)
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"sabfan" nada. La gente hufa de los animales gigantescos en lugar de
peneguirlos. La primen persona que siguió sus sendas fue un héroe
cultural de nombre Saya. El cazó a los animales gigantes y anojó a
muchos debajo de la superficie de la tierra. La configuración del
ten€no todavfa marca la presencia de éstos. Los Dunne-za saben que
debajo de los contornos de un paisaje atravezado a pie o con la vista
yace otro dominio mftico y visionario de ideas, metáforas y relaciones,
que dicta el significado de las cosas. Todas las colinas y los valles del
pafs de los Dunne-za revelan la presencia subyacente de sercs mfticos.
La gente sabe que puede establecer contacto con el poder
mftico de estos animales gigantescos mediante la búsqueda de visiones
o a través de los sueños. Los mitos de los dunne-za no simplemente
dan "significado" a la experiencia- En vez de eso, ellos descubren el
significado que hace la experiencia diferente de la mera sensación.
Ellos pertenecen a la mente,la imaginación y el espfritu. Ellos apoyan
las ideas, sin las cuales 
.la materia y la sensación carecerfan de
significado. Los mitos dunne-za son mensajes culturales. Son una
forma de "inteligencia" cultural que integra las experiencias de la
fenomenologfa del sueño y la visión con las de la fenomenologfa del
estado de vigiüa. Las gentes encuentran la estn¡cn¡ra profunda de sus
mitos cuando suellan.
Los Dunrp-za también encuentrari el mundo mftico dentro de la
experiencia de búsqueda de una visión tenida en su niñez. Los
Dunne-za mayores enviaban a sus niños fuera de sus casas en
búsqueda de visiones con las cuales ellos pudieran encontrar para sf
mismos los animales curativos de los que habfan oido en las hisorias
y a través de las acciones de las gentes de mayor edad. La búsqueda
de la üsión da a los niños una opornrnidad de soñar hacia atrás dentro
de los tiempos mfticos para ohenerconocimiento y poder. Los niños
sueñan con los animales gigantes. Ellos aprenden a hablar su idioma.
Ellos experimentan un momento actual de la creación. Ellos se
sr¡mergen de una conciencia a la otra y al hacerlo, cnsan al mundo.
. La experiencia de la búsqueda de la visión es fundamentalmente
una de transformación de conciencia. Los Durure-za la describen
como un estado momentáneo parecido al soñar o "exactamente como
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estar ebrio". A continuación de este momento transfonnativo
inmediao, el niño o la niña puede hablar el idioma de su animal amigo
o ayudante sobrenatural. El mundo mftico se convierte en el mundo
del niño, y para siempre queda al alcance de la concierrcia de él o de
ella mediante el sueño. Los Dunne-za establecen una cantidad de
conexiones explfcitas entre el soflar y la búsqueda de la visión. Por
ejemplo, ellos dicen que los mayorcs mantienen contacto con sus
niños que están en el monte mediante el acto de soñar. Una persona
me describió la experiencia de la siguiente manera:
Sus padres saben de antemano. Ellos lo soñaron. Muchas
veces,los muchachitos que criaron, se van por diez o quince
dfas. Los padles comienzan a inquietarse y muy pronto los de
mayor edad comienzan a buscarlos, sueñan cómo halla¡los en el
sitio en que est¿ln. Esta cosa que les habla permanece con ellos
todo elüempo. Entonces él habla a ese muchacho, él le dice,
"tus padres están inquietos por tf. Mejor será que te Ueve a n¡
casa". El lo devuelve cerca de su casa donde lo puedan
encontrar y luego se regresa, esa cosa se fegresa.
Una persona que ha tenido la experiencia de una brlsqueda de
visión debe "rcgrcsar a ella en sueño" en ciertas ocasiones. La
primera de éstas llega pocos años después de la experiencia inicial.
Los Dunne-za dicen que cuando r¡na persona ha sido aceptada como
un miembro adulto de la comunidad, él o ella regresariln en un sueño
al momento de la transformación. El animal o amigo sobenatural dará
entonces una canción a la persona y lo instruirá acerca de cómo
fabricar un "paquete" medicinal. Los objetos que hay en el paquete
representarán los elementos del mito que se refieren al poder de su
amigo. De esta manera, una persona que conoce a Lobo hará un
diminuto cerco que rcpresenta el cfrculo que lobo hizo alrcdedor del
mundo para comprobar la suficiencia de la creación cuando el mundo
creció a partir del puñado de fango de Muskrat. Pequeñas imágenes
de Lobo puede que yazgan dentro de este cerco del mundo. Al igual
que el cazadorque extrae imágenes de su btfsqueda de visión durante
sus sueños de caza, una persona puede también retrotraer la
experiencia de su visión transformaüva en momentos de necesidad.
En el estado de sueño, una persona que "sabe algo" puede defenderse
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del ataque del poder de otra persona. El o ella pueden también curar a
alguien que está enfermo del cuerpo o del espfritu. Finalmente una
persona retrocede en sueños hasta el momento de la transformación
visionaria en preparación para la experiencia transformativa del morir.
Los soñadores entre los Dunne-za
Los Dunne-za consideran normal usar la fenomenologfa del
sueño y la visión como un medio de pensar acerca de las situaciones
de confrontación que ellos encuentran en el mundo cuotidiano. Ellos
también reconocen que ciertas personas tienen mayor capacidad para
soñar que la de la gente común. Llaman a estas personas naachh ,
soñadores. Nosotros las identificarfamos como shamanes. Los
Dunne-za dicen que las gentes comunes tienen sueños de anticipación
para ellos o para los más cercanos a ellos, mientras que los soñadores
"sueñan por anticipación para todos". Al contrario de los cazadores
que visualizan las sendas terenas en sus sueflos, los soñadores
Dunne-za visualizan yagatunne,la Senda hacia el Cielo @idington
1988b). Las gentes comunes retrotraen zus sueños a la experiencia de
su búsqueda de la visión. Los soñadorcs 1o hacen a la experiencia de
morir y resucitar. Al contrario de la gente común, que muere una vezy no regresan al mismo cuerpo, los soñadores abandonan sus
cuerpos, "se agarran firmes a una canción" que les conduce al cielo y
luego regresan a la tierra por la senda de esa misma canción. t¡s
soñadores pueden controlar aun la experiencia transformativa de
morir. Ellos pueden hacer ésto porque han estudiado la senda que los
lleva al cielo mientras sueñan. Lo saben porque ellos han estado ahf.
Los Dunne-za dicen que los soñadores son como cisnes por su
capacidad de "volar el espacio hasta el cielo sin morir". Ellos son
como cisnes y a.la vez son como el héroe cultural, Saya. La historia
de la búsqueda de la visión de Saya, la primera de las búsquedas,
cuenta como un muchacho llamado Cisne obtuvo poder de un
ayudante sobrenafural, el "amo" o "mantenedor" de todas las aves
acuáticas migratorias. Siguiendo la experiencia de su búsqueda de la
visión, el muchacho de nombre Cisne se convirtió en Saya, el héroe
cultural y transformador. Saya viaja alrededor del filo del mundo al
igual que el sol. Es un amo de las uansformaciones estacionales. El
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pone hojas nuevas en los árboles cada primavera. El cambia a los
animales gigantes en otros que dan la vida a las gentes. Los
soñadores son también conocidos como profetas. Ellos ayudan a las
gentes en sus experiencias de Uansformación. Ellos pueden mirar
"más allá del filo del mundo" en sus sueños. Son como Saya y como
los cisnes por su capacidad de soñar por "anticipación para todos".
Conclusión
La capacidad de conceptualizar otros tiem¡ros, lugares y
subjetividades extrafdas del momento de sensación inmediata, es parte
de un progÍma biogenético distintivamente humano. No todas las
culturas, sin embargo, estudian e interpretan las experiencias dentro de
la fenomenologfa del sueño y de la visión. I¡s Dunne-za y otras
gentes nativas del subártico Norte americano están entre los que sf
toman estas experiencias en serio. Al igual que sus vecinos
subárticos, los Dunne-za prestan atención especial a la experiencia de
transfomración de una fase fenomenológica a la otra. Ellos identifican
la experiencia de la transformación dentro o fuera del sueño y la visión
como una fuente fundamental del conocimiento y del poder @idington
1988a). Ellos han desarroüado las metáforas de un lenguaje mltico
para describir tales experiencias. También han desarrollado
especialistas conocidos como sof,adores capaces de interpretar los
sucesos terrestres en conexión con su experiencia ransformaüva, que
les enriquece en lnder, de la muerte y su regrcso.
Los sueños y visiones no son en sf mismos significativos sin
un trasfondo de información culturalmente codificada para darles
forma y contenido. Las revelaciones de los sueños son informativas
solamente dentro de un sistema de conocimientos que espera ser
revelado. Sin el respaldo de metáforas culturales, el mundo de los
sueños es simplemente una fase fenomenológica determinada
biogenéticamente a través de la cual involunta¡iamente arreglamos las
memorias de nuestras sensaciones. Las metáforas de un lenguaje
mftico hacen posible que las gentes interpreten las experiencias del
sueño con inteügencia. Las metáforas mfticas apoyan e instnryen
nuestra inteligencia de individuos. Ellas son una especie de
inteügencia culn¡ral que está siempre disponible para una referencia.
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Los mitos dunne-za de la creación y del héroe cultural proporcionan
un juego de metáforas acerca de la relación entre la forma y la materia.
Permite a las gentes interpretar sus sueños. Descubren las ideas por
las cuales la materia se convierte en ser.
Puesto que nuestra propia cultura no da a los sueños "el mismo
estatus que a la realidad del estado de vigilia" (Tedlock 1987), una
antropologfa sobre el sueño debe examinar por información las
fenomenologfas de las culturas que sf saben del sueño. Por otra parte
he notado que al escribir sobre las gentes nativas del subártico "los
cientistas sociales han conformado y dado poder a su propio
entendimiento teórico a partir del pensamiento nativo del mundo"
@idington 1988a: 98). Sugiero que el entendimiento del mundo
mfüco de los nativos no simplemente le "da significado" a su
experiencia. En vez de ésto, este entendimiento descubre el significado
que hace toda experiencia distinta de la mera sensación. El mundo
mftico revela ideas sin las cuales la materia y la sensación carecerfan de
significado. Los mitos de gente como los Dunne-za son mensajes
cultr¡rales. Son una forma de "inteligencia" cultural importante para
nuestro interés en la fenomenologfa del sofrar. Nosotros no
necesitamos "soñar" con los mitos como textos para estudiar la
fenomenologfa del soñar. Ellos ya están ahf para que nosotros
"soñemos dentro". Nosotros, los de la tradición occidental, tenemos
todavfa mucho que aprender de los nativos de las Américas.
46
BIBLIOGRAFIA
LAUGHLIN, Charles y Eugene d'AQIIILI
1974 Biogenetic Structuralism. New York: Columbia
University Press.
RIDINGTON,Robin
1982 "Technology, World View and Adaptive Strategy in a Northern
Hunting Society". Canadian Revicw of Sociology and
Anthropology 19 (4): 469481.
1988a "Knowledge, Power, and the Individual in Suba¡cüc Hunting
Societies". American Anthropologist 90 (1): 98-109.
1988b Trail to Heaven: Knowledge and Narrative in a
Northern Native Community. Iowa City: University of
Iowa Press.
SIIEARER, John, Charles LAUGHLIN y John McMANUS
1976 ms A Biogenetic Structural Model of Phenomeno-
logical Phases.
SPECK, Frank
1935 Naskapi: Savage Hunters of the Labrador
Peninsula, Norman: University of Oklahoma Press.
TEDIOCK,Baba¡a
1987 Dreaming: Anthropological ' and Psychological
Interpretations. Cambridge: Cambridge University Press.
47

Abstract
Lakota Sioux have always been a people of dreamers. Their
ecstatic experiences can be organized into two main pattems, that of
the "dreamers" (ihanblapi) and that of the "hofy men" (wicasa
utakon, shamans). The shaman's visions describe trips to the
Spiritworld and have a cosmic quality not foiind in the dreamers
visions. ln the past, according to the kind of animals seen in visions,
the dreamers would join the corresponding dreamer-associations, or
police and warrior socieúes. Such societies no longer exist, but some
Sioux have been trying to revive them. Contemporary dreamers may
experience some light altered states of consciousness once in their
lives. Most of the time, they arc collective experiences which happen
during traditional rites (sweatlodge, sundance, vision-quest). Sioux
individuals still meet dead relatives and supematural beings during
dreamlike experiences. Deer Woman, an ambiguous entity, might tum
them into "berdaches" (winkte), prostitutes or traditional handcraft
specialists. shamans still go alone on their vision quests. so dreams
still regulate the lives of Sioux uadiüonalists.
Los Indios Sioux Lakotas de Norteamérica siempre fueron un
pueblo de "soñadores" (ihanblqi) I qu" encontraban durante su
sueño, o soñando despiertos, unos animales wakan2, y estos les
ihanbla, verbo "soñar"; pi, sufijo que indica plural; ihamblapi,
nombre: soñadores.
wakan, adj., misterioso, sagrado, sobrenatural, religioso, equivalente
del "mana".
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comunicaban unos mensajes que les permiúan adquirir ciertos poderes
sobrenaturales en diferentes campos: caza, gaeÍra, danza, trabajos
artesanales, trabajos femeninos.
El contenido de tales sueños y la naturaleza de los espfritus
encontrados, les permitfan entrar en Asociaciones de Sofladores, o
Cofradfas guerreras, policiales o civiles o también convertirse en
videntes-curanderos, "medicine men", y chamanes. 3
Estos sueños-visiones de los Sioux, pueden clasificarse en dos
grupos que definen dos_grandes categorfas de visionarios: los
"soñadores" y "medicine men" por una parte, los chamanes por otra.
En el primer caso, el contenido de un zueño se refiere a un encr¡entro,
en la tierra, con un pequeño número de espfritus casi siempre con
fomra de animales; en el segundo, se trata de un visionario "viaje" en
un mundo que no es la tierra y un encuentro con espfritus poderosos
que aceptarán ayudar al soñador para el bienestar de la comunidad.
L. Sueño o realidad: ejemplos contemporáneos.
Ciertos Sioux contemporáneos piensan, como antaño, que los
factores incontrolables y las dificultades "insalvables" que encuentran
los hombres, se originan en la voluntad de poderes sobrenaturales que
son la causa de las enfermedades, accidentes y acontecimientos
inexpücables. Pero, para los que saben aún "escuchar" y "ver", sigue
existiendo la comunicación con la otra realidad, y pueden asf obtener
ayuda con algunos seres sobrenatrrrales.
En las narraciones de tales sueños y visiones, estos
"encuentros" con los espfritus, que tuve ocasión de hacerme describir,
o que encontré ya descritos por investigadores que me precedieron, es
a menudo imposible enterarse si se trata de un sueño o de una visión
en estado de vigiüa. La experiencia del éxtasis, sueño o realidad, es
"Medicine man", en lakota sioux wicasa pejuta, "Hombre medicina por
medio de las plantas"; chamán se dice wieasa wakan, "hombre
sagrado", en inglés ltoly nun.
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siempre una experiencia personal. Es muy diffcil lograr que los otros
la compartan.
Sueíws y encuentros con los muertos
I¡s Sioux piensan que se prede dialogar con los difunos, y en
particular con los que mueren de muerte violenta. El espfrinr de los
que mueren por accidente o suicidio se queda por largo tiempo en la
tierra.
Solo "Dios", Wakan Tanl<¿ (Gran Espfritu), decide el
momento exacto de la muerte de un hombrc. Pero este hombre escoge
su destino, puede suicidarse. Si el suicidio no es deseado por el Gran
Espfritu, el alma del difunto no va enseguida al Mundo de los
Espfritus, sino que quedará andando en la tierra, cerca del lugar del
suicidio, hasta que llegue la hora de la muerte de ese individuo
decidida pr Walan Tanlca. Los Sioux piensan que es más fácil
"encontrar" en sueño o visión, al alma de los suicidas que a las de
otros difuntos. Pero, todos los muertos siguen interesándose en sus
amigos vivientes, en su familia, e intentan comunicane con ellos, a
veces pam anunciar su próxima muerte.
Cuando el difunto viene a anunciar la muerte de un pariente, el
sueño o visión se produce segun este "trama": una vieja parienta
difunta, a menudo la abuela,llega a ofrecer algo de comer o beber al
miembro de la familia que esá a punto de morir. Aceptando comer o
tomar lo que ella le ofrece a aquel, este afirma su sentencia de muerte:
es impensable además, rehusar el alimento ofrecido por una persona
anciana de la familia:
Mi hijo vio al espectro de su abuela que venfa hacia él
ofreciéndole algo de comer. El lo cogió. Sabfa que eso
significaba que pronto morirfa... El lo tomó con coraje y ella se
marchó... Fue algo tenible... el se murió al siguiente verano.
Es penoso de contar... pero fue asf como sucedió (...)
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Por 1o demás, los Sioux saben que unos ancianos, sobre todo
mujeres, hacen sueños que estfti relacionados con la muerte de un
miembio de la familia e "invariablemente, algunos dfas después,
muefe la persona".
Sueins que anuncian enfermedd
Algunos Sioux "saben" de antemano cuándo un miembro de su
famiüa va a estar enfermo. "Ha@n unos suefios" y "sin falta, algunos
dfas después, la persona se halla enferma". Se trata de un sueño en el
que se ve a la personaenfenna -o de un sueño o bien de una aprición-
de una cosa negra, de pájaro negro; que volatea contra las
ventanas y las puertas. A la persona que está durmiendo le sobrecoge
una tenible angustia y se despierta. Cuando Mike tuvo 14 años unos
dfas antes de las vacaciones grandes, un pájaro negro vino a golpear
su ventana. Mike se despertó y se apresuró a avisar a sus padres que
estaban durmiendo. El padre estaba de pie y andaba a lo largo y a lo
ancho. El también habfa ofdo... Padre e hijo se marcharcn en plena
noche al caserfo del lado del cual los abuelos tienen una hacienda'
Llegaron a tiempo para llevar al abuelo al hospital. (Octubre de 1963'
in Vazeilles 1974).
I-os soñadores de DeerWo¡nan
Hoy en dfa se conocen, en numerosas Reservas de indios del
Oeste americano, unas apariciones de DeerWoman, una hermosa
muchacha de ojos neg¡os y relucientes, siempre vesüda de trajes
tradicionales sunntosos y blancos. Aparece ella en los bailes
tradicionales,Ios powwows, pero antaño los hombres y mujeres
podfan encontrarla en momentos de caza o de recolecciÓn.
Actualmente, se piensa que se trata de un vampiro de una clase un
poco especial, y que ella es la jefa de una organización de prostitución,
porque a menudo las personas que la siguieron se encuentmn cubiertas
de sangre, sin recuerdos de lo que les pasó, y de inmediato ss
convierten en prófugos y prostitutas (Vazeilles 1974: 452-6; 1984:
279-85;1986b: 534).
Pero se puede también soñar con Deer Wotnan: las sofladoras
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se convertfan en prostitutas o en especialistas de trabajos femeninos.
Algunos soñadores se convertfan en "hombres-mujeres", y unos en
"berdaches",4 (Vazeilles 1984: 27 l-7),
Los sueños de los "berdaches"
Los "berdaches" de América del Norte, son personas que
periódicamente adoptan el comportamiento y hacen los trabajos del
otro sexo, para lograr un cambio de posición social y religioso. Los
berdaches pueden ser homosexuales, pero antes de nada, son
personas investidas de poderes sobrenaturales entregados por
éntidades mfsticas casi siempre femeninas, o andróginas, que cambian
sexo fácilmente (Vazcilles 1988).
El escenario del sueño-visión de los berdacheses el siguiente:
Espfritu I¡¡na üene en una mano una conea destinada al transporte de
bultos de leña (tarea femenina) y en la otra, un arco y flechas. Si el
soñador masculino escogfa la correa, se converla en berdache. podfa
también suceder que el Espfritu Luna impusiera zu voluntad, cruzando
rápidamente los brazos en el momento en que el muchacho iba a
escoger el arco y obügándole asf a escoger la correa (V. Fletcher y La
Flesche 1911: 132-133).
un escenario parecido se encuentra en los sueños de los sioux
respecto a Deer woman. Los hombres sioux que agarraban unos
objetos destinados al pulido de las pieles, se convertfan en berdaches.
Las mujeres que escogfan los objetos femeninos, ofan que se les decfa
En lakota, wlnkte: viene de wiz, mujer y kte, p¿rtícula que indica
una posibiüdad o intención, que 8e puede relacionar con el verbo l¡¿,
tergiversar, co¡ ban, adj. que significa torcido y an be, verbo que
significa matar. Tod¿s estas relaciones interesantes complican la
traducción literal de esta palabr4 que puede ser: "que guisiera ser mujer",
o "que duda en ser mujer", o "mujer to¡cida" o ,,que es una mujer muetrte,',
(Vazeilles 19M y f988). Berdache, del francés antiguo Bardache,
inroducido por los viajeros franceses y canadienses franceses del siglo
XV[ viene del árabe Bodaj, esclavo, o del persa baraá.
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"que habfan escogido mal, pero que se harfan ricas". Luego, debfan
unirse a la "Asociación de los trabajadorcs de quills" (púas de puerco
espfn: wipata okolakiciye ) a la cual pertenecfan también los
berdaches masculinos. Y las mujercs que escogfan el tocado
masculino ofan que Deer Woman les decfa que estaban en buen
camino, y que todo lo que tendrfan, serfa un costal vacfo", lo cual
significa que ellas estarfan intercsadas solamente en seducir a los
hombres y eventualmente se transformarfan en prostitutas (Wissler
1912:93).
Es diffcil saber si los jóvenes winkte actuales atribuyen su
condición a la influencia de lo sobrenatural. Algunos dice que "se
sienten como influenciados por las fases de la luna", y que incluso
soñaron que "su Espfritu auxiliar tenfa menstn¡os" (Vazeilles 1984:
27r-7).
2. Los cultos de los soñadores
Antaño, todos los jóvenes Sioux buscaban la protección de
ayudas sobrenaturales ( guardian spirits), cuando hacfan esos ayunos
y se infligfan brüras en colinas aisladas, donde se quedaban al menos
cuatro dfas rezando y deambulando segrin ciertos ritos para lograr
estar despiertos y listos para obtener la ayuda sobrenatural.
En otro texto, desarrollé la hipótesis de que durante su
aislamiento en los dfas del menstruo, las mujeres sioux se
encontraban, por su naturaleza biológica, en una situación de debilidad
adecuada para favorecer los contactos con los espfritus, just¿rmente
como los varones en su ascetismo voluntario (Vazeilles 1984:423-6).
EsEtettude los stuins fu los ihanb@i(soñadares)
El esquema dpico de los sueños de los soñadores (ihanblqi)
presenta los siguientes personajes: el soñador, el mensajero
sobrenatural, el individuo enfermo o el enemigo a destn¡ir, es decir,
en ambos casos, alguien en favor o contra el cual se debe utilizar una
"medicina", y finalmente, las enüdades sobrenaturales que van a
entregar las "medicinas" y los podefes.
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Durante el sueflo, el mensajero sobrcnatural aparece como una
persona o un animal, anunciando que una "medicina" o ciertos
podercs serifn entregados al soñador. Por una pa¡te es él quien lleva al
soñador donde los espfritus y por otra, es el que hace reconocer al
enfermo que debe curar o al enemigo que debe destruirse. En este
último caso, el enemigo puede aparecer como una criatura con aspecto
de animal, a menudo tur lobo. Cuando el mensajero sobrenatural
desaparece,lo hace bajo forma animal, la misma que determinará la
asociación por crearse, o una, ya existente, a la cual el soñador
deberá asociarse.
El "soñador" debe rápidamente explicar el sueflo a su
comunidad. Para eso escoge a un hombre anciano y considerado
sabio, que tendrá el papel de mensajero prfblico y que invitará a los
otros soñadores reconocidos, para que participen en la fiesta y
ceremonia de la "representación del sueño", organizadas por el
soflador y sus familiares. Solamente después de esta fiesta y
ceremonia el soñador será reconocido como un nuevo miembro de la
asociación de los "soflado¡es del Wapiü... del I-obo, del Cienro"...
Este proceso de rcconocimiento del nuevo iniciado, por parte de sus
iguales y de la comunidad, recuerda el proceso de consagración de los
chamanes (Vazeilles, 1984).
3. Los sueños que fundan sociedades y asociaciones
Las Asociaciones y Sociedades de los Indios de las Llanuras,
seguramente fueron fundadas por sueños y visiones de algrln
individuo, probablemente chamán Fueron modificadas varias ve@s
por sueños zucesivos de otras perso¡us. A este rcspecto, serfa rltil
recordar que la culh¡ra de los Indios de las Llanuras empezó a existir
solamente a partir del comieruo del siglo XVI[, hasa finales del siglo
xlx.
Estas asociaciones desaparecieron casi todas, desde los
primeros afos de vida de las Reservas de Indios. La ütima sociedad
fue creada en 1879 y desapareció en 1886 (v. Wissler l9l2: 62;
Denmore 1918 y Walker 1980).
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Las ceremonias anuales de las Sociedades y Asociaciones, asf
como las de las Asociaciones de Soñadores, se hacfan en primavera,
después del deshielo, antes de que se abandonara el campamento de
inviemo. La investidura de los nuevos socios y soñadores se hacfa en
ese momento.
A pesar de esta similitud de estructura, las Sociedades de los
Sioux eran rivales: habfan raptos de mujeres casadas, apuestas,
juegos, canera de caballos y rivalidades gueneras. Y todas estas
prácticas tenfan también lugar entre las tribus de las llanuras.
Wissler (1912) menciona una narración sobre el origen de
cuatro de estas Sociedades: Tokala, Miwatani, Kangi Yuha y Cante
Tinza.S ¿Se trata del contenido de un sueño, o es un acontecimiento
real acaecido en un pasado reciente del narrador, el Sioux Thunder
Bear? Una vez más, eso no pudo aclararse.
Con todo, vamos a presentar aquf un solo ejemplo de estos
"sueños fundadores".
Suein fundfur de la sociedad de los Tolaala
En los Black Hills, una "war party" de cuatro hombres
encontró a un lobo, que tenfa algo en la boca. El lobo subió a una
colina y se convirtió en hombre. Los guerreros lo consideraron como
una crian¡ra misteriosa y enemiga. Se saca¡on sus ropas para atacarlo
(esta es una práctica tradicional del guerrero sioux) y se acercaron al
hombre misterioso (walan) que tenfa una lanza y un chinesco y que
empezó a cantarpara dane ánimo. Luego el hombre tiró el chines@,
plantó lalanzaen el zuelo y huyó, desapareciendo detrás de la colina.
Los guerreros recogieron los dos objetos, y se precipitaron a ver
donde se escondfa el hombre. Ello, al otro lado del riachuelo, oon otra
Tokala o Kit Foxes (zorros grises), Kangi Huya o Crow Owncrs Qos
que poseen los cuervos), Cante Tinza. o Brave He¡¡ts (corazones
bravos), unas Sociedades de tipo policíaco, Akicita; Miwatami (del
nomb,re de los Indios Mandar¡s), una de las Sociedades de Jefes.
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laray otro chinesco en las manos, datvaba cantando cantos totala.
Los gueneros quisieron atacarle... ( y se repitió la misma escena)...
Ahora el hombre tenfa una larlza y un chinesco miwatani... A la
cuÍ[ta aparición, tenfa una larlza lcangi yuha... Luego el hombre
misterioso se transformó en lobo gris que les explicó la organización
de las cuatro sociedades, el aneglo de las tiendas, la madera que debfa
utilizarse para las lanzas, etc... El lobo gris anunció que habrfa una
buena caza de bisonte hacia el norte, cerca de un riachuelo...
(obsénrese la relación directa enüe la cuLay la guena).
[¡s cuatro guefreros volvieron al campamento. por consejo de
Lobo Gris, pidieron un cambio de campamento, (es la misma práctica
para la reprcsentación de las visiones de los chamanes: necesidad de
una nueva ubicación, de una nueva tienda, etc).
El hombre misterioso llegó y disuibuyó los objetos rituales
entre las Sociedades. Al final, la tienda estuvo lista. Un hombre
anciano cuidaba el ingreso; cuatro hombres wakan, enviados por el
que habfa regalado los objetos, llegaron para enseñar unos cantos
wakan que sewirfan para tener larga vida, mucho poder y buen éxito
en la guena para los miembros de las sociedades. Los cuatro hombres
misteriosos cantaron diez cantos, y luego dos más. Los guerreros
aprcndieron todo en el siguiente orden: tres cantos, tres danzas, tres
cantos y ües danzas: es decir, 3+3+3+3 = 12, o 3 x 4 (esta es una de
las combinaciones de números sagrados de los Sioux). El hombre
sobrenatural hizo una última recomendación en cierto rito que
relacionaba los bisontes a la guerra: los miembros de las sociedades
debfan matar con las lanzas a cuatro enemigos que penegufan a los
bisontes. Luego se convirtió en Lobo Gris y se fue.
Para preparar todos estos objetos, se necesitaron pocos dfas,
luego se organizó la caza del bisonte, y parece que un bisonte blanco
fue muerto, siendo el significado de eso, que los bisontes seguirfan
siempre a los campamentos sioux. Fueron matados cuatro enemigos.
El campamento fue acometido por una gran felicidad. Los cuatro
hombres misteriosos volvieron, para dar instrucciones sobrc el rito de
hs gueneros encadenados... (este es nuestro resumen del cuento del
Sioux Thunder Bear a Wissler; l9l2:72-3\.
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Esquema de las representaciones de los sueños. Vísiones de las
sociedad¿s
Un estudio de las representaciones de los cuentos sobre la
fundación y reorganización de las Sociedades y Asociaciones,
demuestra que estas se ajustan al siguiente esquema:
1. Los mensajeros con aspecto de animal son bien descritos
desde el comienzo. Casi siempre se trata de un lobo y un bisonte
asociado al venado de rabo negro, al águila o al cuervo. Una
asociación con otros animales secundarios aparece en un estudio de
los omamentos llevados por los protagonistas de la reprcsentación.
2. Son seres muy poderosos los que envfan a estos mensajeros.
Se trata del Pájaro Trueno ( o Trueno) asociado con el viento del oeste
y la roca, que son los tres poderosos del oeste que hacen parte de las
16 encamaciones del Gran Espfritu.
3. Se mencionan las plantas. La artemisa (o abrótano) y la
sweet grctss (Híerochloae adorata ), las dos plantas sagradas de
los Sioux, se uülizan junto con unas "hierbas y rafces", a menudo
cuatro, un número sagrado.
4. Equipamiento: Unas lanzas decoradas con restos de animales
y plumas; arcos y flechas y unas pipas, unos tocados especiales, unos
sollares, algunos silbatos etc. En la asociación de los OmalnDancerc
aparecen también unas campanitas colgadas en las piemas de los
hombres. Estas campanitas también están presentes en el rito de los
Soñadores del Ciervo de Rabo Negro, y eso se debe probablemente a
una relación entre estos dos tipos de ceremonias.
5. Ciertos colores se auibuyen a los diferentes soñadores de
estas Sociedades. El rojo domina, pero de todas maneras este color es
el más sagrado para todos los indios de Norteamérica. Los colores
corrcsponden a los espfritus correspondientes.
6. La participación de hombres y mujeies a veces es indicada.
Unos "chamanes" parecen haber tenido un papel en el caso de los
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Ihoka (Sociedad akicita) los Nrca (Sociedad de los Jefes) y las
sociedades guerreras. Pero se necesita prudencia en tales definiciones,
ya que según me parece, los autores del siglo XIX usaban este
término abusivamente. Los hombres que participaban en las
representaciones emn todos gueneros, o lo habfan sido en el caso de
las sociedades de Jefes, que debfan ser todos excelentes cazadores
además de jueces ! lfderes.
7. Ciertas caracterfsticas personales se requerfan de los futr¡ros
miembros: el valor, la resistencia ffsica, la generosidad. Los lhola
(Badgerc ) debfan ser estoicos cuando un hombre de una Sociedad
enemiga les robaba ritualmente la esposa y cuando, a su vez, debfan
aceptarla nuevamente. En cambio Los Miwata¿i debfan ser estoicos
cuando por fanfanones o "por honor", "mandaban" a su esposa y esta
se volvfa a casar, "con gran pompa y honor", con otro hombre. Lo
contrario sucedfa con las mujeres adúlteras repudiadas por sus
maridos no Mtwanni, que se convertfan en prositutas.
8. Deberes y funciones: los Cante Tinza debfan siempre
esforzarse en salvar a las mujeres, los niños y los ancianos. Tenfan
también que aseguar a los heridos la protección.
9. Los poderes sobrenaturales. Los miembros de esms
sociedades eran los mejores guerreros y cazadores de la tribu gracias a
los espfritus, que podfan también entregar ciertos poderes para curar
las heridas recibidas en la guerra, unos encantamientos (por medio de
plantas y rafces) para acelerar o retrasar la carrera de los caballos. Los
miembros de las Sociedades guereras tenfan el poder del Lobo,
"animal que todo lo conoce", y el poder de hacer caer la neblina
(Vazeilles 1986a: 298).
4. Visiones de los Chamanes
Los soñadores, ihnrnblapi, en un estado de conciencia alterada
(sueño y/o üglial, ensuentran un número rcducido de espfritus en
forma de animal que tienen, durante toda la comunicación
sobrenatr¡ral, unas metamorfosis. La experiencia estática del soñador,
siempre se realiza, segrín parece, en la tiena, "ellá" en la pradera. Lo
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mismo sucede con los sueños y visiones de los chamanes.
Esquanw dc la granvísión de los cho¡wnes
1. En un primer momento, el candidato chamán encuentra a
unos mensajeros (akicüa) de las Entidades sobrenaturales. Esos
mensajeros, a menudo con aspecto de animal, llegan para buscar al
candidato y lo llevan a un "mundo allá arriba". De allá, este candidato
ve la tierra y los cuerpos celestes (estrellas, luna, arco iris, vfa llctea,
aurora boreal).
2. Luego, los mensajeros (en inglés, powers ) lo llevan delante
de los espfritus superiores. Estos "poderosos" son de hecho, las
encamaciones principales del Gran Espfriu (Wakón Tanka).
Actualmente, se trata de los "Amigos de los Cuatro Banios del
Universo" (kola of the Four quarters of the universe, o Four winds),
Los Sioux actuales,llaman a estos seres poderosos "Grandes Padres"
(Tunlcashila).
Estos Grandes Padres, o antepasados del mundo, a veoes
toman el aspecto de un anciano o anciana, y pueden sufrir
metamorfosis en humanos y animales durante la visión y permiten de
este modo al visionario idenüficarlos.
3. En el tercer momento del encuentro, los Grandes Padres del
Mundo que decidieron ayudar al futuro chamán, hacen una
demostración de los poderes que quieren entregarle. Rimeramente, el
candidato ve a desfilar, allá abajo en la üerra, el pasado, el presente y
el fun¡ro de la nación sioux. Los gnndes padres [e enseñaron también
la "grucula" de sus accior¡es futuras de curandero y gufa espiritual de
su pueblo. A veces, exigen al candidato que realice, en el Mundo de
los Espfritus, una demostración de los poderes que le ser¿in
entregados. Muchas veces le piden "curar a un espfritu".
4. Porrlttimo, frente aléxito del candidato, los Grandes Padres
le entregan definitiva¡nente unos poderes sobrenaturales y la ayuda de
ciertos Espfritus subaltemos: animales, piedras y plantas. Los
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Espfritus mensajeros que han ido a buscarle, lo reconducen en la
tierra, a menudo en una nubecilla.
Esta visión, que describe el viaje en el Mundo de los Espfritus,
es considerada por los chamanes sioux consagrados "la Gran
visión".ó Quien tiene esta experiencia, es considerado por todos como
un elegido por esos grandes Padres para convertirse en chamán
vidente+urandero capaz de curar gracias a los poderes sobrenaturales
entregados por los espfritus exclusivamente, y de viajar en los mundos
paralelos (Vazeilles 1984).
5. Claves de los sueños sioux
Para comprender los numerosos niveles de significado de las
visiones de la "otra realidad", hay que conocer las claves del
simbolismo cosmológico de la sociedad chamánica que estudiÍrmos.
Analizarcmos brevemente algunos aspectos simMlicos del contenido
de los sueños y su fepresentación.
O este, lobo, perro y dominío del fue go
En los zueños fundadores de numerosas Sociedades, sobre
todo de los tipos akicita @olicial) y guerrero, el lobo sobrenatural
tiene un papel importante en relación con las prácücas gueneras y
cinegéticas de las tribus de las Llanuras. El lobo, el perro y el coyote
estiln relacionados con los poderosos del oeste, son los dúeños de la
niebla que hacen llegar para prcteger a los guerreros y cazadores.
Los sioux comfan penos después de la sesión chamánica
Ywtípi. Los chamanes opuestos visionarios de wakinyan, pájaro-
Trueno bajo sus formas de divinidad heyotca (payasos rinrales),
tenfan la obligación de realizar una cercmonia duranté la cual debfan
agarrar con las manos desnudas, una came hirviendo, y actuar
Wakanyan wowanyanke, .gran visión', de wakan (v. más arriba);
wakanyan es rm adverbio que signifca ,'misteriosamerúe,,; wowanyanke
es r¡n nombre: "acción de ver,'.
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contrariÍlmente a las normas sociales y religiosas. Exisla un rito y una
obligación similar en el caso de los Omaha Dancers (o Grass
Dancers) de antaño. Su tocado simbolizaba en cierta forma, su
dominio sobre el fuego, pero este significado parece ser algo
desconocido en los Sioux acruales. Sin embargo, numerosos bai-
larines enarbolan orgullosamente cuando hay los poutvr)ows actuales.
El dominio sobre el fuego, en las tribus sioux, se encontraba
también en los rios de la sociedad miwatani. Unas mujeres, parientas
y especialmente hemranas de los nuevos miembros, sostenfan en las
manos unas brasas. Y el hombre ¡niwanni que aceptaba nuevamente
a su esposa después de haberla "repudiado", según parece, se
converda en lwyoka .
E sp ej o s, r elánry agos, D e er W onwn y W akiry an
Los soñadores de Deer Woman y del Ciervo Wapiti enviaban
relámpagos por medio de espejos. Estos relámpagos cegaban a ciertos
espectadores, que cafan inconscientes y escupfan sangre, tierra y
artemisa; estas eran las señales que indicaban que habfan sido
escogidos por esas entidades.
Se puede interpretar la muerte causada por la "mirada asesina"
de los soñadores del Ciervo de Rabo Negro, de la misma manen en
que interpretamos la inconciencia inducida por los relámpagos
producidos por los soñadores de Deer Woman y Wapiti. Cuando el
tñnce cataléptico que luego se producfa, las personas inconscientes
tenfan visiones que les hacfan comprender que debfan unirse a las
Asociaciones de soñadores conespondientes.
Una técnica hipnótica similar fue utiüzada para inducir unas
visiones durante el rito de tipo mesiá¡rico, llamado dela Gltos darre
(danza de los espectros) de un gran número de tribus de las Llanuras a
finales del siglo XD(. Pero en el presente estudio no nos vamos a
ocupar de este tema.
En una investigación anterior (1984) demostramos que los
Sioux del pasado, consideraban que la mayor comprensión del
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Misterio delWakónTanlcn podfalograrse en parte a través de las
fulgurantes revelaciones provocadas por los relámpagos lanzados por
los osos de Wakirryan, el Pájaro-Trueno. En un nivel inferior, pero
en forma parecida, los espfrinrs ciervos, por medio de los relámpagos
"de luz" proyectados por los espejos que llevan los soñadorcs de
estos Ciervos, comunican cierto conocimiento del mundo invisible, e
incluso ciertos poderes menores. ¿Existen acaso ¡elaciones enEe estos
"ciervos" y losPoderosos del Oeste?
Según los Sioux, las caracterfsticas del relámpago son: la
calidad de imprevisible,la rapidez y la invulnerabiüdad. Demostra¡nos
que lo mismo sucedfa con los animales consagrados a los Espfritus-
Trueno. Observamos que todos los ciervos y venados son taÍibién
animales de carrera rápida, que brincan y zigzaguean; por tanto, son
imprevisibles y su carrera les asegura una prctección contra los
depredadores, incluso las flechas de los cazadores. Por otra parte, se
deduce del relato de Charging Thunder, que es prccisamente un
"venado de novimienos lentos", o sea precisamente lo contrario de la
costumbre normal de estos animales tfmidos, que le sirvió de
mensajero para anunciar la manifestación ir¡minente de los Espfritus
del Oeste (Densmore 1918: 170-l7l).
Un ciervo de cola negra, tahcatopn sapa, cl.rya cola está
colgada en el quinto escalón en las sesiones shamánicas yuwry
dirigidas por el chamán sioux Lame Deer, está relacionado con el
Leyenda (Foto)
Belladores en traJe tfplco tr¡dlclon¡l en la oc¡slón de l¡s
Onuha Dattes o Grass Dances ('hierb¿ bailare"). En el siglo pasado, los Grass
Dancers trabajaban para que vuelvan los bisontes y el modo de vida tadicional.
Los abanicos de pluma de águila llev¡dos por los bailadores contemporÁneos se
sustituyen a las matas de hierba utiliz¡das antaño que simbolizan las
ondulaciones de la pradera de bisontes. [.os bailadores llevan el peinado de
crines de caballo y picas de puerco-espin con dos o tres plumas de águila sobre
una rueda. Pero ya no saben que antaño eimboüzaba l¿ maesría del fuego de los
visionarios ttcyolcas (payasos rituales) y de los soñadores Grass Dancers.
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agua. Este ciervo es el primer animal que va a tomar agua todas las
maÍlanas, "bendiciendo" asf el agua de los manantiales y rfos. Y
sabemos que el agua es uno de los beneficios que vienen de los
Poderosos Seres del Oeste (Vazeilles 1986).
Establecimos asf la pertenencia de ciervos y venados al grupo
de animales que dependen de los poderoso Seres del Oeste. Ahora
bien: en los mitos sioux, Deer Woman, llamada Arcg lte (Mujer de
Dob1e Cara), está relacionada a menudo con el tricksw lktomí, el
hombre-coyote, cuyo nombre significa araña, y que es el curioso
retoño de Pájaro-Trueno y Roca (Vazeilles 1984).
Podemos concluir afirmando que los Poderosos Seres del
Oeste, bajo la forma de Seres - Tueno, están entre los poderosos seres
que inspiraron a una infinidad de visionarios y chamanes, en particular
los poderosfsimos heyokas del pasado. Y los mensajeros con aspecto
de animales de estas mismas enüdades poderosas del Oeste, inspiraron
los ritos guerrercs y cinegéücos de los Indios sioux.
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LA PERSONA Y EL MUNDO EN LOS SUENOS
DE LOS OTOMIES
Jacques Galinícr*
Résumé
Les réves otomi donnent accés I la connaissance du monde
d' en bas, un monde de la nuit, de la mort et de la genése. Ils pré-
sentent donc des aspects fondamentaux de la théorie de la persome,
profondément incluse dans une théorie de I'univers. Ainsi,les réves
expüquent la destinée individuelle et les mécariimes qui gouvement -
selon un principe d'inversion - les processus vitaux, visibles ou non,
qui sont inintelligibles dans la vie diume. Ces prccessus sont de
différentes sortes: pénétration, circulaüon de fluides, mais aussi
"métamorphose" et "démembrement corporel". Et ils se épütent'
identiques, dans tout I'univen. C'est pourquoi la conception otomi du
réve apporte une solution au probltme des correspondances entre les
reprÉsenations collectives et individuelles.
C.N.R.S.. Université de Pa¡is X
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Abstract
Otomi dreams give access to the knowledge of the world
below, the world of night, of death and genesis. This is why they
present some fundamental aspects of a theory of the person thoruo-
ghly embedded in a theory of the univene. Is this way, dreams expla-
in individual destiny and the mechanisms which govem-according to
the principle of inversion - vital processes, visible or not, which are
unintelligible in day time. These processes are of different kinds:
penetration, circulation of fluids, but also "metamorfosis" and "cor-
poral dismemberment". They are repeated in the whole universe in the
same manner. Therefore, tñe otomi conception of dream experience
introduces a consistent solution to the problem of correspondences
benveen individual and collective rcpresentaüons.
En las sociedades mesoamericanas, las concepciones actuales
del sueño no entran en un marco de teorfa general, como sucede con
las de otras a)nas del conünente, y del cual cada una de las culturas
diera un reflejo especial. Cuando más, se puede reconocer en los
llmites señalados por los materiales etnogrifficos, la confruencia de
algunas ideas básicas. Para las sociedades maya de las Tierras Altas(aoatt¡ asf como entre los Lacandones, Laüghlin y Bruce pusieron
respectivamente en reüeve la importancia de un principio de invenión,
que articula sistemáücarnente el enunciado de los sueños con la
predicción gue los acompaña (Laughlin, 1966; Bruce,lgTS). En las
comunidades otomies de la sierra Madre, donde esta investigación se
hizo (San Mig,luel San Pablito, Sanra Ana Hueytlalpan y San pedro
Tlachichilco), la existencia de ese principio está ampliamente
atesti$uada.
Se trata, segummente, de una constante cultural que orienta la
interpretación local de los sueños, y al mismo tiempo abre las puertas
de un sistema del mundo, espacio en que lo alto y lo bajo se sinÉan en
una relación especular como lo masculino y lo femenino, lo duro y lo
suave,lo lleno y lo vacfo.
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El principio de inversión no es simplemente una regla que
permite pasar del enunciado del sueño (por ejemplo, un hombrc está
muriendo) a su real significado (quedará sano). Formalizado por los
chamanes como una especie de "ley de la antftesis generalizada", este
principio confiere al mismo tiempo pertinencia a una hipótesis otomi
según la cual los enunciados del sueño no pueden ser considerados
como simples representantes idiosincráticos, sino como un discurso
producido por un sujeto colectivo, expresado en el idioma de la
tradición india. En otras palabras, las experiencias onfricas, bienes de
todos, no serfan en realidad patrimonio de nadie en particular, porque
no harfan más que reproducir unos escenarios archivados en la
memoria común, y se manifestarfan en dos formas: "al revés" (el
enunciado, la parte "individual" del sueño), y "al derecho" (la
predicción, dada en la memoria colectiva). La predicción se darfa
entonces, como un "enunciado del segundo tipo". Asf cada sueño,
independientemente de su contenído, podrfa interpretarse direc-
tamente con la ayuda de la clave de los sueños elaborada localmerse,
siempre disponible y conocida por todos.
Pero, ¿Por cuál qufmica ocult¿ los enunciados de los sueños se
separarfan de la historia personal del individuo que 1o cuenta, para
fundirse en el crisol de las referencias, los elementos de creencia
mencionados y a veces incluso de los mitos? La explicación que dan
los Otomies se basa en una idea más amplia: todas las experiencias
onfricas implican una alienación del individuo que está soñando, y est¿
alienación serfa inducida por una "amputación", un acto sacrificial
inconsciente que incluye una mutilación corporal y una disolución de
la identidad del individuo.
Ver y conocer al universo: experiencias alternativas
Un acercamiento etnográfico de las ideas otomi sobre los
sueños, implica de inmediato un buen nrímero de dificultades
mayores. Al término otomi se designa al "sueño", dftá, corresponde a
campo semántico cuyos contomos se revelan indefinidos. Como la
palabra española homóloga "sueño", áhñ, rnchrye la idea de "dor-
mir". Por otra parte, veremos que las glosas iirdfgenas presentan las
experiencias onfricas como elementos inseparables de otras situaciones
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qüe implican una modificación de los estados de conciencia como la
posesión chamánica o el delirio etllico. Como lo observó Dow (19g6:
50), los Otomies disocian realmente, en sus comentarios, el sueño de
la alucinación, incluso de la "visión" chamánica. por eso, muy a
menudo, es diffcil determinar a cuál elemen¡o se reñere el locutor.
Trance y borrachera no son técnicamente dos cosas distintas, pero
tienen un único nombre: i¡i. A veces el informador agrcga un detalle
para aclarar:lti toni,la "embriaguez de flor", metáfora corriente para
indicar el estado producido por la utilización de plantas alucinógenas.
A pesar de todo, esta patente conñ¡sión de términos no
pern¡rba la comunicación. Lo que üama la atención de los Otomies,
cuando hablan de eso, no es la especificidad de cada una de tales
nociones, sino, al contrario, el hecho de que éstas se relacionan
directamente son la capacidad de "ver". Permiten el acceso a un
"conocimiento" (pddi) que no es de tipo enciclopédico: se trata más
bien del descubrimiento del senüdo oculto de los fenómenos. Hecho
singular, basado en la idea de que para los Otomies los sueños no se
pueden asimilar a las representaciones producidas en la nomral vida
diuma, poque se sinÍan en otro marco espacial y temporal. Cierto es
que los suefios de los Otomies incluyen elementos biográficos de la
persona que suefra, asf como informaciones sobre zu ambiente familiar
y social, pero deben enmarcarlos dentro de episodios en que cada uno
pueda recon(rcer ciertos acontecimientos que los Otomies saben
idenüficar, y que se evocan en una especie de mitotogfa tácita,
formada de piezas y trozos que son elementos esparcidos de una
sabidurfa tradicional que, a lo largo de las generaciones, üende a
desaparecer en el olvido.
Actualmente este conjunto mitológico, en que deambulan
inquietantes personajes sobrenaturales, es marginado en la periferia de
la memoria social, pero sigue utiliz¡ndo ciertos canales de expresión
privilegiados. En particular la exégesis de unos ritos como el
Camaval, que manifiesta unas convergencias significativas con los
contenidos de los sueños, como si estos dos üpos de experiencia -el
sueño y el rito- utilizaran el mismo lenguaje, los mismos códices e
incluso la misma temáüca. Para las Otomies existe un "mundo de
abajo", asimilado al reino subterráneo, un verdadero Edén tropical,
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habitado por humanos demasiado altos (wema) o pequeños
(hinkihés'i). Topogfáficarnente, este espacio viene a encontrarse
materializado en ciertos lugares notables (grutas, rfos, acantilados, a
veces simples casas o lugares de culto). A pesar de la impresión
previamente vista que zugiere su evocación, se trata reelmente del
"otro mundo" (tdlcwati), el "gran acoplamiento" notoriamente
inaccesible sin un cambio del estado de conciencia, y que no es, sin
duda, el mundo de los vivos.
Entre las criaturas que viven en ese mundo, se podrá rccono@r
al Diablo bajo sus nume¡Dsas apariencias de quien los sueños siempre
afirman, con sorda insistencia, la presencia tenible. Todos estos
lugares, son reconstruidos y animados duranle la celebración de los
grandes episodios del Camaval.
Comprensión det sueño y principio de causalidad
Si los enunciados de los sueños son todos interpretables por
referencia a un nlmero limitado de predicciones, es porque no dejan
ningrin lugar a escenarios no progÍmados, incomprensibles, cuya
decodificación escaparfa a la interpretación popular, constn¡ida en base
del principio de la inversión. Recordemos el funcionamieno de este
principio partiendo de dos ejemplos: un individuo que sueña una
actividad inmensa, se encontrará sin trabajo (Santa Ana Hueytlalpan);
un hombre que ntvo en sueños la visión de una pelea con una mujer,
la conquistará (San Pablito). Esta ecuación, a pesar de no realizarse en
todos los casos descritos, seg¡ln los informantes posee un valor
canónico. Cierto número de sueños parece intentar escapar a este
esquema, sobre todo los sueños sobre alimentación o animales
(Galinier, 1985: 307-311). Están ligados a presagios funestos, y
aparentemente, no hay en ellos elementos que indiquen alguna
"inversión". Pero se puede acaso legftimamente observar que tal
inversión existe, y no en un nivel implfcio, en el contraste entre la
abundancia y la ausencia" la muerte.
Et estudio del conjtrno de sueños, cuyo oontenido y caudal
cambian de un individuo a otm, de una comr¡nidad a otra, pro¡nrciona
realmente rltiles aclaraciones sobre la concepción otomi del principio
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de causalidad. En virtud de la lógica simbólica indfgena, se asume que
cualquier acontecimiento siempre puede asignane a una o más causas
especfficas que excluyen cualquier eventualidad casual. En el contexto
de la experiencia "diuma", las causas profundas de los fenómenos
generalmente son imposibles de descifrar cuando el agente no es
directamente visible (por ejemplo, en caso'de sfntomas patológicos).
Contrariamente a las representaciones producidas en estado de
conciencia, los sueños escenifican unos acontecimientos inteligibles en
todos los cÍlsos mencionados.
La diferencia entre las dos situaciones está en que estas
representaciones "noctumas" se justifican por principio, tanto con r¡na
interpretación popular como por una especializada (de un chamán),
establecida con referencia a la regla canónica de la inversión. Los
sueños son claramente concebidos como la sobreposición de dos
mensajes: uno explfcito (el enunciado en sf), el otro implfcito (el
contenido "auténtico", analizado con la ayuda de la clave local de
sueños). Pero, que la exégesis sea hecha por el mismo soñador, o un
pariente, o por el "hombre que sabe", el chamán, las soluciones
altemativas siempre son de un nrlmero ümitado. Giran necesariamente
alrededor de propuestas que respetan, más o menos literalmente, el
principio de la antftesis. El chamán puede recorrer toda la cadena de
causalidades hasta su origen, y explicar una causa posible de las
enfermedades gracias a un verdadero aparato de conceptos
instrumentales entre los cuales él reconoce, por ejemplo, "el terror", o
"los celos". El médico utiliza entonces los recursos de los sueños de
un individuo particular, cuyo significado adquiere, ipso facto, un
valor general. Vehiculan un discurso auténtico, propuesto bajo esta
forma "al rBvés", que la clave de los sueños puede fácilmente aclarar
según el modelo: un sueño de enfermedad es una promesa de
excelente salud.
Esta constante del discurso terapéutico nos hace pensar en el
rito de alejamiento de la "mala obra", o sea de las fuerzas patógenas
cuya intercesión es solicitada por el chamán: su presencia en el
tratamiento es la señal de que el proceso de curación del paciente
puede realizarse. En efecto, en todas las intervenciones médicas
practicadas por los chamanes, se hace necesariamente un llamado, en
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un primer momento, a las fuetzas nefastas representadas por las
figuras ancestrales de la comunidad. Sin esta intervención previa,
ninguna curación puede esperarse. Terminado eso, el chamán debe
recunir a las fuerzas ortógenas para establecer el eqüiübrio dinámico
del paciente. Aquf se expresa evidentemente la misma lógica simMlica
y se propone un razonamiento de tipo paradójico: la bajada del mal en
el cuerpc queda como condición imperativa del encaminamiento del
proceso de curación. La representación de la enfermedad, la
celebración de las fuerzas patógenas, con un conespondiente pedecto
del enunciado del sueño (Acto I: rito de la "mala obra"). La
representación de las fuerzas ortógenas es la exacta contrapartida de la
predicción (Acto II: rito de "Dios"). En las prácticas de brujerfa, este
esquema dualista se encuentra pues, invertido. La idea central queda la
de un universo dicotomizado, y los actos como las palabras, siempre
tienen un "derecho" y un "revés"; cambio que está inscrito en una
verticalidad "alto-bajo", fundada en la imagen del cuerpo humano.
El tadrón de la identidad
Examinamos aquf la imagen del cuerpo a partir de las
concepciones populares y no de una glosa chamánich especializada. A
la parte alta, lugar de Dios, owtñ, cotrcsponden las imágenes
diumas, masculinas, que respetan las normas de la ética comunitaria,
del orden social. Es la pafte que corresponde además al individuo en
sf. La parte baja, connolada por zithít , o íimhoi, el Diablo, depende
de esta identidad, que puede fijarse aquf o allá a gusto. Se encuentra
en relación con un alter ego, un doble del hombre. En la terminologfa
indfgena: zithítcs, "aquel que roba la identidad". Este concepto de1
cuerpo considera pues decididamente la parte inferior como "la mitad
del iiablo", mate zithít, el lugar en que el individuo es dominado
por otro y no por Sf mismo. La presencia de "otro" en este aspecto
corporal prcciso, fortalece el sentimiento indfgena de que los sueños
tienen CarÁCter "univetsal", ya que el individuO se encuentra Otalmente
alienado en su vida noctuma. Esta es una idea que encuentra una
justiñcación particularmente sutil en los zueños de autocastración. Este
iema, incluso por su frecuencia, melpce unas palabras de acla¡ación.
De varias versioneS recogidas, mencionamos'la siguiente: durante el
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sueflo, un individuo suena que cuelga su glande al cintillo de su
sombrero; sueña también que cuando se despierta, levantando el
sombrero bruscamente, arra¡rca su pene. Esta narración se refiere a un
sueño auténtico, pero a veces es presentada también como una historia
"verdadera" que relata un acto auténtico que, se dice, escapó a la
conciencia del autor, y produjo la separacibn del sexo del cuerpo del
hombre al despertar. Con una y otra de las dos fórmulas, la lección
es cla¡a: durante el sueño, el hombre está amenazado por fuerzas
oscuras que se manifiestan dentro de su cuerpo y ponen en peligro su
integridad. Como 1o recuerda B. Tedlock (1987: 119) a propósito de
los Quiché y los Zuni, el sueño tiene en este caso un í¡specto "activo",
ya que es precisamente soñando que el sujeto produce él mismo una
acción.
Existe en este caso una evidente analogfa enüe el penonaje del
héroe en esta clase de sueño y el Dueño del Mundo, el "Hombre sin
Pie" (es decir, sin sexo), personaje importantfsimo de los ritos de
inversión, y conocido con mrlltiples denominaciones. En San Miguel,
su nombre es Hmitydnúo, el "Dueño con cabeza de viejo". Se puede
seguir su huella iconográfica en los rasgos de uno de sus "dobles",
Tolovantálti, "El Aire sin pie", instancia patógena que circula en la
aunósfera y transporta las enfermedades de los antepasados, y en otras
figuras sobrenaturales que tienen, ellas también unas mutilaciones
simMlicas.
El sueño como desgaste energético
Durante el sueño, se producen unos desplazamientos
altemaüvos enue el cuerpo universal del Dablo y el del individuo que
está soñando. Estos movimientos está¡r ligados con modificaciones de
campos energéticos invisibles, que generan tensiones, conflictos,
agresiones y ñnalmente, el debiütamiento del equilibrio corporal. Por
eso,los sueños son "reservorios" de informaciones sobre las razones
por las cuales, acá o allá, existen fenómenos de entropfa, o al contrario
se ponen en movimiento unos procesos dinámicos. Pero si
examinamos más detenidamente las glosas indfgenas, se adivina que la
circulación de energfa es generada, de alguna manera, ¡nr la propia
"visión". En efecto, "ver" es descubrir, experimentar al mismo üempo
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un prcceso sacrificial y r¡n momento de paso al mundo de la muerte,
este espacio/üempo concebido como el punto de enfrentamiento de
fuerzas antagónicas. Se adivina, en esta concepción, una congruencia
inmediata entrc la idea de que en el sueño intervienen unas energfas
que mueven a la materia, y la de que est¡rs mismas fuezas acnian, en
el mundo de los antepasados, en la eclosién de la vida. El sueño es
pues r¡na ventana abierta en el "mundo de abajo", p€ro es al mismo
tiempo el campo de una dinámica suya intema. Esta dimensión
energética del suefro se hace más evidente si se observa un episodio
ritual significativo: el trabajo preparatorio del chamán en las
intervenciones terapéuticas. No es raro, en efecto, que el "homb¡€
que sabe" intenogue a sus pacientes sobre los sueflos que nrvo, para
formular un diagnóstico, cuando no es el propio paciente que da
espontÍineamente unos informes sobrc este punto al médico. En los
casos m¿ls complicados, ciertos chamanes interpretan sus sueños de
los dfas precedentes, psro detectar en ellos eventuales indicaciones,
rftiles para definir un tratamiento. Gracias d especialista, la energfa del
ambiente se encuentra canalizada, para orientar el diagnóstico y alejar
eventualmente el conjunto de fuerzas que amenaza la salud del
paciente.
Metamorfosis corporal y lógica de la antítesis
Quedémonos un momento a considerar el_problema, muy
discutido enüe los Otomies, de la transformación en nalual, animal
en que cualquier ser humano puede convertirse. Se trata de una
operación siempre involuntaria, salvo en el caso de los chamanes,
lanzadores de maleficios o sospechosos de serlo. En todas partes, en
la Sierra, se admite que esta transformación inten¡iene durante el
sueño: el hombre se coloca al lado del fuego, "destornilla" una de sus
piemas, la pone al tado del fogón y desaparece en el cielo, después de
saltartres veces sobre las llamas. La operación se realiza en secreto,
sin que los comensales se enter€n. Esta descripción de la
metamorfosis es ádmitida comrlnmente'en todas las comunidades
oomi de la zona. Según ciertas variantes,"se dice que si la esposa del
hombre transformado encuentra la piema ce¡ca del fogón, puede
decidir quemarla, impidiendo asf todo el proceso de welta al cuerpo
del hombre adormecido (San Pabüo). El hombre entonces, toma en
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este caso el aspecto de un ave y está condenado a errar en el espacio
hasta el fin de los üempos, deambulando de casa en casa, penetrando
por las anfractuosidades del techo para aspirar, con una larga lengua,
la sangre de los niños de pecho.
De este relato deducimos dos datos esenciales: por una parte, la
inserción del sueño en el mito, y por otra, la representación de un
episodio sacrificial, la amputación de la piema (lcun, es decir el
pene). Se ve que este episodio está ligado con el accidente del hombre
del sombreo, gue mencionamos más aniba. Aquf el sacriñcio se
presenta como la condición sine qua non del "viaje", (viaje del pene,
por supuesto). Recordemos que el nomb¡e del fogón es n'yít'i, que el
fogón es mascuüno y que el nombre usual del "horlbre" es n'yütú,
que viene de njú, tres. El penonaje noctumo salta tres veces sobre
el fuego, representado por tres piedras colocadas en triángulo y que
llevan el nombre de tenatnaztle. Se adivina asf la forma de solucionar
cierta paradoja, por la cual el hombre que sueña, deshaciéndose de su
sexo, por eso mismo se convierte en un ser capaz de ir más allá de las
categorlas espacio-temporales. A su manera, este rclato confirma }a
idea de que los procedimientos de ingreso en el sueño no son
diferentes de los que suceden en el momento de la muerte. "Ver", en
la perspectiva del sueño, es sufrir, en cierta forma, lo mismo que el
hombre- ¡nhual. Entonces, parece más concebible que el espectáculo
que se desarrolla en el sueño, sea siemprc situado e¡ tálcwati, "el
gran acoplamiento", el "ouo mundo". Esta mutilación del cuerpo tiene
un término con la colocación de la piema nuevamente en su lugar,
cosa que pemite la vuelta al estado de vigüa. Si el proceso de entrada
en el sueño es reversible, existe, sin embargo, un peligro, una espada
de Damocles representada poruna entidad femenima, que en este caso
puede provoc¡u la desaparición de la piema
Con rclación a la discución sobre el "nahualismo",la enseñanza
que se puede deducir de esta historia es la siguiente: la metamorfosis
es, antes de nada, una transformación sexual, metafóricamente
asociada oon una rclación amorosa. Seg¡in la lógica de la inversión, el
hombre del cuento se convierte en un "sin piema", tolcwa, es decir
una criau¡ra castrada (os hombrcs que se sospecha son homosexuales
pasivos, son üamados tokwe). Convertido en bruja, o en vampiro,
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abandona su situación de vfctima sacrificial y se convierte en
depredador ávido de sangre. Hombre convertido en mujer, es ahora
un mbeti, "falto", es decir una criatura desprovista de pene. EI
mismo término recordémoslo, indica la riqueza, la abundancia de las
cosechas. De manera que se encuentra aquf claramente manifestada
una de las ecuaciones usuales en los cuentos onfricos: la pérdida de un
objeto es igual al acceso a la riqueza. Asf, este recorrido por Ia
fantasmática otomi sobre la castración, permite alcat:zat nuevamente
nuestro punto de partida, y solucionar, en una forma satisfactoria para
los informantes, la paradoja de la inversión.
Conclusión
De la etnografía de los sueños otomies en la Sierra Madre se
desprende que son "visiones" del "mundo de abajo", y al mismo
tiempo procesos dinámicos. Su origen se encuentra en un
acontecimienúo-sacrificio, el "corte" inconsciente del pene, cosa que
provoca de inmediato un cambio de estado, una "inversión". Las
mujeres, que consideran ser doblemente sexuadas, tampoco escapan a
esta operación invisible, incluso si ellas son también las agentes del
sacrificio. Este accidente del destino desplaza al ser humano hacia un
espacio-tiempo donde él desaparece como ente individual. Se trata de
un fenómeno que instala al que sueña, o sea al que hace un "viaje", a
un sitio fluctuante en el mundo de la noche. Esta situación autoriza a
considerar al sueño como un acontecimiento que revela de hecho una
realidad inaccesible a la conciencia, que no puede conoceme sino por
medio de la circulación de imágenes onfricas en el mundo. Imágenes
producidas por un sujeto "universal", que sustituye temporalmente al
hombre que sueña, y que los Otomi no vacilan en llamar
tranquilamente con su nombrc: el Diablo, íímhoi, el Dueño del
Mundo.
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LA LOGICA DE LAS CLAVES
DE LOS SUENOS
Ejemplo Guajiro
MichelPenin*
Résumé
La plupart des sociétés ont imaginé des clés aux songes qui, ¿
premiére vue, présentent une infinie variété. Pourtant, chaque societé
ne considére comme messages oniriques ou n'inclut, dans les
interprétations qu'elle en donne, qu'un nombre restreint d'actes,
d'objets, ou de traits culturels. Plus, chacune sélectionne ou privilégie
un certain nombre d' opérations intellectueües. Sont prises ici en
exemple les clés des songes des Indiens guajiro dont on analyse
d'autre part les rclations á la mythologie et I la pensée mythique.
C.N.R.S. Laboratoi¡e d'Anth¡opologie Sociale, Collége de Fra¡rce, Paris.
79
Abstract
Most socieües have devised keys to interpret dreams wich at
first sight seem to be of endless diversity. Nevertheless, only a
relatively reduced number of acts, objects or cultural traits; are
regarded as onirical messages or included in dream interpretations. In
addition to this restriction, each society has preferential intellecn¡al
procedures to match messages and meanings. These points are
illustrated in the keys that the Guajiro lndians use to interpret dreams.
A subsequent analysis is provided to explicit the way in which these
keys are interrelated with mythology and mythical thought.
Las claves de los sueños guajiro, como las de todas las
sociedades del mundo, aislan en la materia compleja y a menudo
confusa de los sueños, un número restringido de actos u objetos a los
cuales les hacen corresponder otros actos u objetos considerados
como las significaciones de los primeros, es decir como lo que
aparecerá o se realizará en el futuro si no se interviene para impedirlo.
Dicho de otra manera, se asocia a una serie de "imágenes" o
"mensajes" 
-a veces llamados "significantes onfricos"- significados
oficiales o "interpretaciones". Entonces las claves de los sueños
implican teóricamente una filtración radical de la materia de los
sueños. Recfprocamente, su existencia deberfa empobrecer el
contenido mismo de los sueños, ya que localizan la atención en un
léxico reducido e inducen asf a una censura inconscier¡te.
Si bien todas las oniromancias de este tipo obedecen a los
mismos principios generales, cada una privilegia ciertos mecanismos
del pensamiento y juega con rasgos propios a cada cultura, escogiendo
elementos, órdenes o códigos diferentes. Además, en todas las
sociedades se constata la est¡echez de los campos que las claves de los
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sueños abarcan, tales como las diversas vicisitudes biológicas,
sexuales, económicas o pollücas por las que atraviesa la humanidad, o
bien sus opuestos benéficos. Y si su estudio comparado muestra por
una part€, la infinita diversidad de las relaciones establecidas entre los
términos de los mensajes y de las interpretaciones, asf como la
diversidad de las motivaciones, demuestra por otra parte el número
limitado de las operaciones intelectuales utilizadas.
Del lado de la interpretaciones, las claves de los sueflos guajirol
reducen el inforamio a algunos grandes motivos: violencia interlineal,
muerte de los sercs cercarios, enfermedad, accidentes, maledicencia y
adulterio en las mujeres. También evocan el apego conyugal, el éxito o
el fracaso económico,la calidad de los funerales,las caracterfsticas del
futuro cónyuge, la naturaleza de los descendientes, la abundancia de
las cosechas, el robo del ganado. Existen sueños que presagian la
lluvia, o que alguien podrá tocar el tambor o llegará a ser chamán.
Otros sueños presagian la emigración, la cárcel, la belleza, etc.,
mostrando asf la creciente influencia de la sociedad occidental.
Del lado de los mensajes, muchos actos onfricos implican el
cuerpo y las relaciones entr€ los sexos: amar, copular, abrazar; la
desnudez; orinar, defecar; caminar, perderse; enfermarse, morir,
emborracharse, fumar, bañarse... Son frecuentes también los fantas-
mas masculinos: quedar embarazado o dar a luz; homosexualidad,
cambio de sexo... (enumerados ya en los cuentos traücionales; véase
Perrin: 1976b). De esta manera, la oniromancia permite hablar de
sexualidad sin ofender las conveniencias sociales. La sexualidad,
expresada claramente en el sueño, es interpretada luego en términos
pur:¡mente sociales, al contrario de lo que pasarfa en nuestra sociedad
donde, segrún el psicoanálisis, que se presenta como el único capaz de
traducir bien los sueños, sus mensajes esencialmente sociales
Un esn¡dio global y sistemático de las formas y de los mecanis¡¡ros de
los sueños guajiro se encuentra en Perrin 1986a, parte IV: 481-614 y
839-896.
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ocultarfan una scxualidad omnipresente, una visión etnocéntrica
denunciada por Lévi-Strauss (en 1985, capftulo XIV).
Como mensajes de los sueños son uülizados también cieros
elementos u objetos relacionados con el cuerpo, tales como: los
vestidos (cinturón, sombrcro, zapatos, corona), los omamentos
(oyas, anillo, collar, pintura facial), los dientes, los cabellos, los
objetos que representan un sexo dado (arma, huso...). Intervienen
también los elementos del espacio vital (hamaca, casa, montura,
camión, barco...) asf como elementos o fenómenos naturales: agua,
lodo, piedra; fuego, fayo, trueno; lluvias, crecientes; mar, montaña,
monte, rfo. Entran en juego también ciertas especies vegetales o
animales: planas cultivadas autóctonas o importadas (calabacita, mafz,
pita, caña de azúcar, mango), plantas silvestrcs comunes (cactus,
calabaza, cujf), animales salvajes (alacrán, avispa, cieno, gavililn,
gaÍza, iguana, jaguar, conejo, etc) y animales domésücos entre los
cuales se citan m¿ls el ganado y los equinos. Finalmenrc se evocan dos
ceremonias: los funerales y el baile yonn¿. Esta enumeración
fastidiosa pero relaüvamente brcve, es la lista casi exhaustiva de las
imágenes onfricas elencadas en las casi trescientas claves de los
sueños que he recogido @enin, 1986a: 837-77). Si aftadimos a esta
lista la de las interpretaciones, el conjunto asf formado nos informa
sobre la importancia particular que los Guajiro prestan a algunas de
sus técnicas, de sus comportamientos sociales, de sus acütudes
fntimas, o a ciertos elementos de su cuadro de vida.
¿Cuáles son, pues los mecanismos intelectuales, es decir los
tipos de rclaciones que unen la serie de los mensajes con la de las
interprctaciones, que prevaleoen en esta oniromancia? I¿s rclaciones
más frecuentes son las analogfas simples, fundadas en las
correspondencias visuales, sonoras, verbales, etc. Si uno suefia que
está pintado con pasta de bija (Bixa orellana,) quiere decir que será
herido, ya que dicen los Guajiro, "los dibujos lineales que se hacen
con esta pasta en el rostro son rojos como la sangre..." cortar leña en
el sueño, quiere decir que se fracturará un miembro, pües ',un hueso
puede rompeñe como r¡n peaazn de lefla." soñar que se es arrastndo
por el viento significa que se tendrá un accidente de camión, pues se
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[-os Guajiros: "Soña¡ con un sombrero largo es para tenet un ataúd bonito...''
Foto: Michel Perrin. 1977
dice que "el viento es bullicioso y rápido como un camión". Soñar con
la pita, de la cual se extraen fibras blancas, significa que se tendrá los
cabellos blancos como esas fibras. Si se sueña con cuji (Prosopis
juliflora), se tendrá una buena cosecha de fréjol ya que este árbol
tienen numerosos frutos que recuerdan las vainas del fréjol. Ver
serpientes en el sueño significa que habrá abundancia de calabacitas,
ya que hay casi homofonfa entre las palabras naü que designa a la
serpiente y wüiru que designa la calabacita. Si una "avispa" iunu'-
umi le pica en el sueño, será atravesado de balas, ya que este
himenóptero es "tan rápido como una bala" y su picadura igual de
dolorosa. Soñar con corcna de plumas de guacamayo, significa que
se quemará, ya que las grandes plumas rojas de esta ave evocan las
llamas...
Pero las analogfas a veces son "dobles". Soñar con la lluvia
significa un entierro próximo pues alU se derramarán lágrimas; y la
fuerza de laüuvia es proporcional a la abundancia de lágrimas' y por
lo tanto, al número de penonas que asisürán al entierro. También
significa que las lluvias est¿fn asociadas a los muertos en el
pensamiento mftico de los Guajiro (véase Penin, 1976a). Soñar con el
fn¡to del cactus candelabro kayuusi (Latnaíracereussp. ), signifi-
ca que se tendrá un hijo de sexo femenino, ya que "tensr un frtrto" y
"tener un hijo" se dice de la misma manera (kachorwaa) y sobre todo
porque el fruto abierto de este cactus evoca, segin se dice, el sexo
femenino. Por el contario, soñar con mangos significa que se tendrá
un niño, ya que la forma de este fruto serfa semejante al escroto...
Ouo mecanismo de interpretación es el de "invertión". En
sueños, amar a una mujer significa que ella no lo amará. Si se zueña
con el dinero significa que no lo tendrá en la realidad, y
rccfprocamente. Si asisür a un funeral, en el sueño, anuncia una danza
yonna, y recfprocamente, es porque las dos ceremonias son
estrictamente incompatibles y por consiguiente "inversas" desde el
punto de vist¿ guajiro.
La oniromancia se nutre igualmente de correqpondencias que,
parece, se refieren a unos "univetsales". Por ejemplo, orinar o
defecaren elzueño significa la muerte de los hijos. Perder un diente
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en el sueño, significa la muerte de un pariente. Copular en el sueño,
quiere decir su propia muerte... o tener una tumba, nueva o vieja,
según la edad de zu compañero(a) onfrico(a). subir una montaña hasta
la cima, es el signo de una larga vida. Estas relaciones de término a
término o de serie a serie, casi idénticas en muchas sociedades,
podrfan provenir de las motivaciones de este inconsciente "profundo"
del cual los psicólogos son los especialistas, particularmente los
adeptos a lung.
Un elemento onfrico, puede también formar parte de un
conjunto más grande constituido por dos series. por ejemplo: la serie
de animales domésticos corresponden con la edad, valor social y sexo
de los humanos. Asf soñar con una cabra significa un joven, un toro o
un semental es un hombre maduro, una yegua o una vaca significa una
mujer madura y recfprocamente, pues cada uno de los términos puede
ser mensaje o bien interpretación.
En otro contexto, un asno significará la pobreza, por oposición
con el caballo signo de riqueza futura y la mula ocupará entre los dos
una posición intermedia. Otro ejemplo: perder un diente, en el sueño,
anuncia la muerte de un pariente, del padre o de la madre si se trata de
un molar, del hermano o de la hermana si se trat¿ de un incisivo. por
otro lado, las series pueden reducirse a dos pares de oposiciones: una
casa cerrada en el sueño se opone implfcitamente a una casa abierta,la
primera significa el afecto, la segunda la falta de afecto. Si se sueña
con ladillas, implfcitamente opuestos a los piojos, significan la riqueza
los primeros y la pobreza los segundos; etc. No se puede comprender
independientemente cada una de las motivaciones. Asimismo, la lista
de los animales btémicos, por el lado del mensaje, envfa, del lado de
la interpretación, a los humanos del "matriclan" correspondiente. Una
serie de actos cometidos onfricamente hacia o contra ellos, tales como:
morder, acariciar, domesticar,..., denotan actos sociales positivos o
negativos como: pelear, seducir, casatse,... Asf soñar que es mordido
por un peno significa que habrá un conflicto con los miembros del
"clan" Jayaliyuu, asociado al perro... Si en sueflos un hombre
domestica un alcaraván se casará con una mujer del "clan" Sttptuna,
cuyo animal totémico es el alcaraván(Belorcpterus sp.).
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[.os Guajiros: "Si una persona sueña a la lluvia,
habrá mucha gente llorando en su entierro..."
Foto: Michel Penin, 1981
Sin embargo, las rclaciones que unen el mensaje con la
interpretación son a veces más complejas. Tal es la "relación de
homologfa", Ia cual, a una rclación dada entre A y B (términos del
mensaje) hace corresponder r¡na relación similar entre C y D (términos
de la interpretación), existiendo, por otro lado, una relación
(metafórica o metonfmica) entrc A y C y/o entre B y D. Según la
notación difundida por Lévi-Strauss, una relación tal puede escribirse
como sigue: A: B :: C: D,locualselee: AesaB como Ces aD. Hé
aquf unos ejemplos. "Soña¡ con el mar o con peces significa que se
tendrá una buena cosecha de mafz o de mijo. Se establece aquf una
analogfa entre la gran densidad de peces que se desplazan en
ca¡dúmenes y la apretada disposición de las espigas, de acuerdo con la
fórmula: peces : mar :: espigas demafz: jardfn. Igualmente cuando la
onircmancia enuncia que "ir en barco o en camión significa que pron¡o
estará en el ataúd", afirma que el pasajero encerrado en la cabina de un
camión, o de un barco en marcha, es homólogo a un cadáver
encerrado en un ataúd y llevado al cementerio. Al afirmar que caer de
la hamaca en sueflos (porque la cuerda se rompió) significa que
nuestro cadáver será empujado al ser entenado, aquf se utiliza
implfcitamente la fórmula: cuerpo : hamaca :: cadáver : ataúd.
Al decir que si se suefla que üene los cabellos largos, tendrá una
tumba mal cuidada luego de la muerte, la oniromancia aplica la
siguiente relación: cabellos, cabezazt hierbas: tumba. Esta analogfa se
funda en la relación entre los cabellos largos y las hierbas que
invadirán la tumba; pero t¿mbién en la analogfa más profunda entre la
"cabeza" de un mismo linaje y el cementerio a partir del cual
justamente se define la profundidad de rm maUilinaje guajiro, ya que al
compartir un cementerio, un grupo de parientes uterinos (apiishü ge,
afirma como unidad independiente cuya "cabeza" (shkii ) está
justamente constituida por los antepasados más lejanos que nllf están
enterrados y a partir de los cuales se define el grupo. "Cuando una
mujer sueña que rcmpe su huso, quiere decir que perderá a su marido
o a su enamorado", ya que el huso es para la mujer guajiro lo que una
persona de un sexo es siempre para una del ouo sexo, es decir
absolutamente necesario (huso : mujer :: marido : esposa). Y por
razones semejantes si el hombre pierde o rompe su arma en sueños,
quiere decir que perderá a su esposa.
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Pero cuando la oniromancia enuncia que: "Si en sueños, explota
el cañón del fusil o se rompe la flecha del a¡co, quiere decir que la
mujer tendrá un alumbramiento diffcil", es porgue se asocia una
fórmula del tipo /arma:hombre :: mujer:hombne/, a otra de la forma
útero : mujer :: cañon : fusil :: flecha : arco, transformada en
alurrbramiento diffcil:mujer :: cañón explotado: fusil, según una ley
general que es la siguiente:
1. siA:B::C:D (a)
2. siE:F::G:H O)
3. y si al menos dos términos de (a) y O) son idénücos,4. entonces la "suma" (o fusión) de (a) y de (b) es posible: dos de
los términos de (a) -o sus "transfo¡mados" 
- 
r€emplazan dos de los
términos de (b) 
- 
o de sus transformados- segrln la fórmula general
(c):
I: J:: K: L (c)
donde I, J, K, L, puede ser A, B, C, D, E, F, G, H, o sus
transformados, siendo un transformado el resultado de una aplicación
a un término dado de las reglas elementales señaladas antes, o bien de
una simple calificación de este término por un adjetivo. En el caso
precedente, el transformado de E ("r1tero") es "alumbmmiento diffcil",
y el transformado de G ("cañón") es "caflón explotado".
He aquf otro ejemplo de tal fórmula: "Si en el sueño un hombre
copula con otro hombre, significa que su esposa ha cometido
adulterio". La relación de homologfa implfcitrynente aplicada, que
llamaremos I, es la siguiente:
homosexualidad : marido :: adulterio : mujer. (D
La rclación (:) entrc los dos pares de términos es la sexualidad
prohibida: el adulterio femenino, estrictamente prohibido para los
Guajiro, se asocia por analogfa a la homosexualidad, actividad sexual
masculina francamente condenada. En lo que concieme a la siguiente
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Mariana Uliyun, acordándose de un sueño.
Foto: Michel Perrin, 1981
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variante: "Si en sueño, un hombre copula con otro hombre, quiere
decirque perderá su ganado, que perderá todo", se pueden encontrar
dos explicaciones. La primera, uivial y directa, consisürfa en decir que
la "sodomfa", es considerada realmente como la pérdida de un
hombre, traduciéndose en su ruina económica, lo cual no está
verificado en la realidad. La segunda es ver que en este enunciado,
otra relación de homologfa, que se traduce en la siguiente fórmula:
esposa : marido :: ganado : humano (Penin 1986b: 221'3),
"transformada" aquf en : pérdida de una esPosa : marido :: pérdida de
ganado : humanos, añadida a la relación (I) precedente según la ley
general enunciada más aniba para concluir con la fórmula final:
homosexualidad : marido :: pérdida de ganado : cualquier humano
t3
¿Cómo utilizan los Guajiro la oniroma¡rcia en la práctica y cómo
encuentran las pruebas de su veracidad? Cuando un sueño no da
órdenes claras será contado, al despertarse en la aunósfera fntima de la
casa, al Írmane@r, en el momento del primer café. Si allf se descubre,
a partir de las claves, que este sueño es ponador de un mensaje
catastrófico, se intentaráhacerlo "pasar" con actos adecuados (que no
citaremos aquQ. Si todavfa, el sueño pennanece confuso,los oyentes
pondrán atención, se harán relaciones con las claves más próximas,
reduciendo o modificando ligeramente el mensaje, utilizando
mecanismos intelectuales semejantes a aquellos que gobieman las
claves de los sueños más tradicionales: analogfas, homologfas, etc.
En cada caso se intentará calmar la angustia del que sueña y de
incitarle a la prudencia si la interpretación es desfavorable.
Pero de hecho, la oniromancia se aplica, a menudo, a
posteriori, orientada hacia los acontecimientos presentes,
"personalizada", ya que el sueño debe a toda costa, prevenir la
fatalidad del destino y prever el desenvolvimiento de las desgracias.
He aquf un ejemplo: la muy anciana Sermiin LJli¡ru tuvo que huir de
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la Penfnsula para escapar de un conflicto y se refugió en Siruma,
banio guajiro de Maracaibo. En octubre me contó el sueño
premonitorio que decfa que habfa tenido algunos meses antes de los
acontecimientos; en este sueño ella se atribuye dos imágenes
tradicionales de la oniromancia asociadas con los conflictos gueneros
entre matrilinajes, el agua y el fuego, como si ella hubiese cuidadosa-
mente asegurado el "montaje":
He aquf mi sueño de la guerra que está sobreviniendo:
Una creciente bajó del oeste, un agua enorme.
Me llegaba hasta aquf, en mi sueño.
¡Aüe! ¿Dónde podré pasar esta enotme agua? decfa yo en mi sueño.
Por un momento, miraba hacia la tierra.
Luego, el agua habfa desaparccido, no habfa ya nada.
La üerra estaba seca.
E¡to quiere decir que la guena durará poco tiempo.
Cada uno partirá por su lado.
Este fue mi sueño de la guena.
Igualmente, el fuego quemaba nuestra casa, en mi sueño.
Esto también es por la guena.
Es para que sea inmenso el sufrimiento que nos sobrevendrá.
Es para las balas de fusil...
Todavla más dramático, es el relato siguiente contado por
Luuka lpuana, en julio de 1973; muestra muy bien cómo un elemento
de la oniromancia ("dar a luz, en el sueño, quiere decir que será herido
o muerto con balas") es adaptado a un conüexto particulal:
Es la historia de un Ipuana muerto en Topia por los Uliana.
Habfa tenido un sueño,y en el sueño, daba a luz.
Lo contó antes de que sucediera.
-¿Por qué soñé esto?
Tenfa la impresión de que no era un hombre.
Daba a luz y tenfa senos, dijo a su tfo materno.
- tco es por las balas, le respondió su tfo.
-¡Ay! Si voy a seruna vfctima, comptaré una pistola...
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Una anciana Guajira contando un "sueño por Ia muerte".
Foto: Michel Perrin. 1980
Pero él no tuvo tiempo.
Pues aquel que debfa matarlo lo esperaba ya en Sichikeralü.
Escuchamos el disparo, muy cerca de aquf ...
Por la mañana cavamos un pozo con é1.
A medio dfa comimos carne, perc él no quiso.
- Estoy muy triste a causa de mi sueño, dijo é1.
En el sueño daba a luz, n9 parecfa un hombre.
Era un sueño que predecfa la muerte a causa de un disparo.
Este relato parece probar la existencia de lazos efectivos, y
diffciles de prevenir, entre sueño y realidad. Pero los Guajiro tienen
mucho espfritu crftico. Todos conocen las claves de los sueños y les
auibuyen una gran importancia, pero saben también sus lfmites, que
son los de un conocimiento demasiado exclusivo. Si las claves fueran
aplicadas al pie de la letra, obligarfan a mutilar constantemente la
riqueza de los sueños. Conscientemente o no, se hace todo por reducir
el exceso de informaciones a algunos estereotipos, pero eso no
impide, al asociarlos, construir frescos onfricos de gran belleza. Un
testimonio de esto es el sueño "por una desgracia" y "por la muerte"
que me contó, en julio de 1985, Sepaana Epiayuu, quien entonces
tenla más de ochent¿ años:
Tuve otro suefro, un mal sueño.
Estaba perdida en la noche, estaba sola en medio del monte.
Es porque todos se irán de aquf cuando esté muerta,
por eso yo estaba perdida en la noche.
Penetraba en medio de cactus con raquet¿s.
Estaba en inedio de los yat4ta,estas plantas urticantes.
Estaba en medio de unos cactos apotü...
Caminar en la noche es un mal sueño.
Es para no ser amada luego de la muerte.
En mis sueños, ahora, mis cabellos son largos.
Esto quiere decirque no ümpiarán mi tumba,
no vendrán a verme, me meterán allf, es todo.
Luego llueve en mi sueño.
Esto significa que habrá hieóa muy alta en mi n¡mba.
Asf es mi sueño y esto es malo.
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Tuve otro sueño, para que no me vengan a visita¡.
Caf en el agua de un pozo. 
.
Permanecf allf, no podfa salir.
Caf también en un rfo muy profundq
permanecf allf sin poder subir ni levantame.
Asf fue mi sueño...
Ahora, en mis sueños, veo a los espectros, los yoh$a
Voy con losyoluja de mi familia, ya me fui.
Este sueño es malo.
Estoy entre los espectros de los muertos.
Veo a mi madre, a mi tfo patenro, a mi hermano.
Sueño con ellos, con los que están muertos, yo estoy con ellos.
Mis hijos que están aquf, ya no los veo más en mis sueflos.
Yo les temo, pues ya me fui, estoy separada de ellos.
Me alejé, vagabundo aquf y allá.
Antes, mis sueños eran buenos.
Perc hoy, ya no los son más...
:F
¿Qué lazos mantiene este simbolismo onfrico, tan r€stringido,
con la mitologfa? Muy pocos. Apenas se desprende una decena de
claves de los sueños del conjunto recogido; y únicamente cuatro
ilustran directamente las representaciones tradicionales, estableciendo
una conespondencia entre el hombre rico, la lluvia y el aniquilamiento
(la lluvia se repf€senta, tradicionalmente, como un hombre muy rico),
entre la lluvia o LoswanüIüü (en este caso unos espfritus dañinos) y el
hombre blanco, o entre los animales de caza (sobre todo los venados)
y la mujer (véase Perrin, 1976 a):
Si en sueños se es apuñalado por un blanco, será vfctima de un
waníiliiü.
Si en sueños ve a un hombre rico a caballo, quiere decir que
habrá lluvia.
Ver a muchachas jóvenes en el sueño, significa que se
encontrará mucha caza.
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"Ver un wanülüü en sue¡io quiere decir que está
llegando un wanülüü para matamos...
Foto: Michel Penin. 1975
Además, si el mito y la oniromancia se refieren a un fondo
común, el pensamiento mftico hace sobre el mito un trabajo muy
elaborado, multiplicando las analogfas, buscando la coherencia y
construyendo, de esta manera, estructuras complejas. En cambio, las
claves de los sueños, que privilegian las fórmulas aisladas, utilizan
generalmente los más elementales mecanismos del pensamiento
mftico. Pues si el mito debe satisfacer al espfritu, la oniromancia debe
responder esencialmente a las pasiones y a las angustias diarias. La
primera está orientada hacia !a reflexión y la estética, la segunda hacia
la acción.
Las claves de los sueños constituyen entonces un sistema
relativamente abierto. La interpretación puede variar segrin el
contexto. Las reglas que hacen corresponder mensajes e
interpretaciones importan tanto como los términos en sf mismos. Es
por esto que se modifican con el transcurso del tiempo' No están
incluidas en una estructura compleja, de allf su flexibilidad, su
posibilidad de extenderse, según los cambios y las modas.
9r
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LO ONIRICO EN EL CHAMANISMO EMBERA
DEL ALTO CHOCO(Colombia)
Anne -Marí¿ Losoncry*
Resumen
Si la propensión espontánea y precoz a cierto tipo de sueños
señala para los Emberá el futuro chamán, uno de los aspectos de su
aprendizaje que lleva a su homologación como tal es precisamente la
canalización deüberada de esta capacidad. Esta reorganizaciÓn onfrica,
que tiende a reemplazar al sueño profundo por un estado de
somnolencia ligera, entrecortada de momentos de vigilia, tiene el
objeüvo de hacer abandonar al candidato chamán su universo onfrico
personal, no-chamánico. La toma de de cocciones alucinógenas,
consideradas como "abridoras", permitirá la construcción de un
espacio onfrico cada vez más amplio, donde se desarrollará la
localización y después la "llamada" de los espfritus (jai), Wr medio
de la reducción progresiva de su movilidad, al aumentar la del
chamán. Los jat aparecen como seres huidizos, en perpetuo
movimiento entre los lugares intersticiales (cuevas sub-acuáticas,
arroyos escondidos, slaros de la selva profunda) que son
considerados como aperh¡ras entre el Mundo de Arriba, el mundo
humano y el Mundo de Abajo. La identificación posterior de estos
espacios recorridos en sueño a unos puntos precisos de la geograffa
emberá, crea una topograffa simbólica, superpuesta a ésta, cuyo
dominio constituye el fi¡ndamento del trabajo ritual. Puede mostrarse
que esta topograffa, de la cual el trance es la proyección condensada
dentro del espacio domésüco de la casa -lugar de todo ritual- es la
fuente de la alteridad cha¡n¿lnica.
Université Libre de Bn¡xelles.
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Résumé
Si la propension spontanée et précoce I certains types de Éves
désigne pour les Emberá le futur chamane, un des volets de
I'apprentissage aboutissant e son homologation est précisément la
canalisation déliMrée de cette capacité. Tendant a remplacer le
sommeil profond par un état de somnolence légére entrecoupé
d'éveils, ce remodelage onirique vise i faire abandonner au
candidat-chamane tout réve personnel, non-chamanique. La prise de
décoctions hallucinogénes considérées comme "ouvreuts ", petmettra
la construction d' un espace onirique de plus en plus élargi oü se
déroulera la "poursuite", la localisation et "l'appel" des esprits 
.¡?iii
Ceux-ci sont des étres flottants, en perpétuelle mouvance autour de
lieux intersticiels (tels que grottes, clairiéres, ruisseaux cachés) que les
Emberá considérent comme des ouverfi¡res enüe le Monde du Haut, le
monde humain et le Monde d'en Bas. L' identification aprés-coup de
ces espaces parcourus en réve I des points précis de la géographie
emberá crée une topographie symbolique superposée A celle-ci, dont
lamaltrise est e la base du travail rituel. On peut montrer que cette
topographie -dont la transe constitue la projection condensée dans
I'espace domesüque de la maison, lieu du rituel - est la source de
I'altérité chamanique emberá.
Para situar en su contexto el rol de la vivencia onfrica en el
chamanismo emberál, es menester acercarse brevemente en primer
lugar a la concepción del sueño como experiencia recurrente y
compartida por todos.
Los Emberá (llamados igualmente "Chocóes" y "Katíos" en la literatura
etnográfica) constituyen una población selv¡ftica de unos 35.000
individuos, repartidos entre el Chocó colombiano, los departamentos
vecinos de Antioquia y Risaralda, así como el Darién panameño.
Forman una sociedad aomizada, compuesta de unidades residenciales de
pequerios efectivos demográficos fluctuantes que ocupa¡¡ la cabecera de
94
Asf, el sueño noctumo aparece como la separación temporal del
cuerpo y la deambulación autónoma deI jaure. Este término,
diflcilmente traducible por "alma", designa un cúmulo y una sfntesis
de diferentes manifestaciones de energfa vital venidas del mundo
animal y vegetal, 1o mismo que del universo de los muertos, energfa
que según el pensamiento emberá circula permanentemente entre lo
animal, 1o vegetal y el mundo humano. Se supone que durante la
gestación y luego la infancia estos fragmentos de energfa vital se
conjuntan y se asientan definitivamente en el cuerpo humano, dando a
la persona sus caracterfsticas funcionales y psicológicas particulares.2
Los sueños son considerados pues como las itinerancias noctumas
del jawe, u5¡almsnte por lugares conocidos del tenitorio comunitario
y durante los cuales éste puede realizar diversas actividades ügadas a
la vida cotidiana o vive encuentros con personas conocidas. La
interpretación ulterior de este tipo de sueños forma parte de un código
compartido por todos y se efectúa a través de charlas informales: se
trata ya sea de presagios de encuentros o acontecimientos venideros,
ya sea de la necesidad de efecn¡ar una actividad omitida, o bien de la
revelación de una falta o error en lo cotidiano que importa paliar
inmediatanente en lo diumo.
En cambio, si el sueflo comporta el encuentro del jaure con
personas o animales desconocidos o poseedores de un aspecto
insólito, o si el jaure'sé encuentra en lugares desconocidos e
inhóspitos, Ia interpretación ulterior se apoyará en otro código cuyo
conocimiento ponnenorizado corresponde exclusivamente al chamán
(jaibaná). Generalmente este tipo de experiencia onfrica -sobre todo si
es repetitiva- se suele prolongar en la vida diuma por toda una serie de
desórdenes y sfntomas ffsicos o comportamentales. Este conjunto de
signos apunta hacia un posible encuentro intempesüvo y maléfico con
los ríos. El materid etnográfico pescntado aquí fue recogido en 1982 y
en 1988 er¡ cinco meses de nabajo de campo, gracias a una subvención
de investigación otorgada por el "Institut de Sociologie" de la Univer-
sidad Libre de Bruselas.
En cua¡rto al rol de jaure en la constin¡ción áe h idenridad individual
emberá véase Losonczy (1987).
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espíritus Qai) del que el ]we fue vícti¡¡a. En otros términos, el
chamán consultado interpretará estos signos, ya sea como alusivos a
enfermedad, ya sea como evidenciando La el¿cción del individuo por
parte de ciertos espfritus "sin dueño" (sin maestro-chamán que les
tenga bajo su control) y que quieren empujarlo hacia el aprendizaje
chamánico.
Como vemos, la experiencia onfrica "nomal" aparece como una
prolongación, un complemento o una corrección sinüscontinuidad
de la vida diuma, cotidiana y social. Por el contrario, si lo insólito, lo
no-coüdiano, o lo desconocido surgen en ella, ello es precisamente el
signo de la apertura de una discowituidad: la que induce el
inforn¡nio, o la de la elección chamilnica, frutos ambas de fuerzas e
iniciativas de las que el individuo es vlctb¡a y que marcan su pérdida
de dominio sobre su propia vida y cuerpo.
La curación o el aprendizaje chamánico -dos respuestas a esta
situación que üenen ambas al chamanismo como protagonista- tienden
prccisamente a devolver este dominio al individuo victimizado, pero
ninguna conseguirá esta devolución sin efech¡ar -la curación en menor
grado, el aprendizaje chamánico en mayor medida- un reajuste en el
]nne y, por consiguiente, un cambio en la penonalidad del afectado.
Asf pues, la discontinuidad en lo conocido, prefigurada por eI suefro,
se transpondrá en el plano de la vida diuma por intermedio de las
ac[¡aciones rituales que desencadena, y esta discontinuidad trabajada
por el rito será el punto de partida de una nueva continuidad penonal:
la de la salud restablecida, o la de la identidad cham¿lnica confirmada.
Sin embargo, al interrogar a los púIna acerca del itinerario
que les condujera al aprendizaje, la experiencia onfrica visual de losjat no par€ce constin¡ir la primera señal percibida. Esta aparece mucho
más como auditiva: en efecto desde la temprana juvennrd el futuro
candidato parece oir gritos de diversos animales salvajes en medio de
su actividades diumas en el espacio habitado, gritos que otros no
advierten. Más tarde la experiencia auditiva se precisa, a la vez que
entra en el espacio-tiempo noctumo; "ofr ca¡ttar" de noche, en los
momentos que preceden al sueño suele ser su expresión más común
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, Cuando esta sene ds signos auditivos, e9 gegui@ por la
aparición, pfimero en estado de vigilia, luego en lo onfrico de seres
humanos o animales de aspqcto inhabitual, y más aún, cuando se
percibe on¡-ic4mente a,Qstos seres hablando o cantafldo, la expetiencia
debe ser obligatoriamente referida u glr iqp( confi¡qado,,con
exclusión de cualquielrotra.Persoflar,so,pena de transfolnarse en
enfermedad gfave. Éste tipo de vivencia onfrica se designa en emberá
con el término pereloí que se traduce al español por "molestar",
"atosigar']. Este caracter, primero auditivo y después verbal del
comportamiento de las apariciones onfricas pre-ghamánicas que se
opone al comportamiento táctil, descrito en términos de !tosar",
"empujar", "tumbarl', será .el que frecuentemente permitirá la
distinción ulterior entre un¡ elección por parte de los ¡'ai', y una
agresión desencade¡ante de enfermedad, Sin embargo, el esquema
del sueño pre-chamánico no deja de se¡ el del "persegoidg-
perse-guidor", pQro esta vivenciapersecutoria -contrariamente a la de la
enfe¡pedad- está teñida por la sed,ucción del convencimiento veñal;
su descripción por los soñadores la asemeja a las situaciones de
seducción pre-nupcial codificadas enue jóvenes púberes donde el
"perseguidor!' es el nuchacho y la "perseguida" la joven. Podrfa
decirse, pu€st que la experiencia onfrica pre-chamánica feminiza
metafónicanente al elegido, al colocarlo onfricamente en una posición
homóloga a la de la much¿cha, Y esta, primera incorporación
metafórica de 1o femenino en, su ideruidad marcará más tarde sus
actuacisnes rituales como chamán confirmado.3
. 
Una vez confirmada la elección por paxte de los /ri, el soñador
rccitñrá el consejo de,'|mi¡ar" cada uez más&r¡tarrente las,apariciones
,onfricas, 'lescuchatr" e intentar memorizar sus palabra. Asf, ya antes
del inicio del aprerdizaje chamánico'propimente dicho, un primer
elemeno rr-rodiñcador se, inuoduce en la rclación habitt¡al del individuo
con su.r¡niverso onlrico; eso es la lenta tnansformación de su e$¿ms
de "atosigado" en el del descriptor voluntario y atento de un
mensajero: es decir el,paso.del estatus del :lperseguidorl:feminizado al
del futuro iruerüoo¡tor.', l
:¡
Acerc¿ del aspecto feme¡rino del poder chamánico, véase Losonczy
(1984).
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Este mensaje, lo mismo que la respuesta ulterior del futuro
chamán pueden tomar dos direcciones. La primera es el deseo, ya sea
atribuido a los J'ai, ya sea asumido por el propio individuo, de iniciar
el aprendizaje directarnente sin el intermedio de ningún lüImó
confirmado con los propios espfritus y volverse de este modo
" jciM de yerba". La segunda mucho más frecuente, es el itinemrio
de aprendizaje con varios maestros sucesivos cuyo resultado se
designa por el término jdlnnó de totuma", siendo la "totuma" el
recipiente en el que dunnte las ceremonias la bebida ritual- suscepüble
de "atraer" a losT'ai -les será servida.
Si en ambos casos el mensaje onfrico de los 7'ai suele estar
resütuido en términos sensiblemente parecidos, los ¡'aÍ percibidos
"quieren tener familiar", "quieren cantar con é1" o "le quieren como
dueño"-las dos experiencias de aprendizaje, asf como el rol de lo
onfrico en ellas, difieren en varios aspectos. Antes de analizar estas
diferencias, cabe relevar el carácter comrín de las primeras vivencias
onfricas que inauguran ambas formas de aprendizaje chamánico. En
efecto, una vez aceptada la necesidad de éste por parte del futuro
chamán, los primeros sueños, acontecidos ya en el cuadro del
aprendizaje, parecen invertir enteramente la lógica subyacente a los
sueños pre-chamánicos; si en éstos el soñador era "molestado",
solicitado por los jaí que querfan ser sus aliados, en cambio, en
aquellos que ya emprende aceptando la aliara con los espfritus
"familiares", será é1 quién se transformará en una especie de
"perseguidor arrastrado" de otras entidades sobrenaturales nuevas,
cuya rapidez de metamorfosis en sucesivas formas animales, vegetales
y humanas, su movimiento pennanente, desaparición y reaparición
pondrán su determinación chamánica a dura prueba. Por cierto, esta
moviüdad y plasticidad pennanentes del mundo de los jat, lo mismo
que el desaffo que consünrye su extrema mulüplicidad y capacidad de
metamorfosis -que el candidato experimenta onficamente en el
comienzo del aprendizaje- es el denominador mayor por el cual el
discurso emberá del común suele caractenzar a las entidades
sobrenaturales que rodean y a menudo penetmn el acontecer coüdiano
del mundo de los hombres.
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Todo ocurre como si la inversión del esquema onfrico
"perseguido-perseguidor" que hace del candidato un perseguidor
desconcertado y literalmente perdido (falto de toda señal topográfica e
identificatoria), viniera a significarle una segunda ruptura-
dkcontiruidad, aún más profunda que la primera aparición onfrica
de losj¿i; ruptufil que inaugura esta vez para é1 un cambio radical: el
de asumir una alteridad en cuanto al mundo cultural cotidiano de los
hombres, alteridad que se conzumirá al término de su aprendizaje por
su transformación en PImá confirmado.
El análisis de este término ayuda a precisar la naturaleza de esta
transformación radical. En efecto, el vocablo jdfuió es la conjunción
de dos érminos: jai que significa "aparición", "espfritu" y también
"enfermedad", ! fulá que es un morfema que indica posesión, o en
algunos casos significa "conjunto de", "reunión de". E),jaifunó serfa,
pues, r¡na persona poseedora de un conjunto de apariciones, de
espfritus que ejercen un control sobre las enfermedades que son
constitutivas de estos espfrirus. En otros términos, júIwú, se aplica
para designar a un ser humano que se volvió él mismo un conjuno de
espfritus que son causas o agentes de enfermedades en el hombre
común La prueba de su dominio sobre ellos es que él no se enferma:
en cambio es capiv de curar a otros. Pero éste término dice también la
ambivalencia fundamental del ser chamánico: humano y conjunto de
eqpfrinrs inmovilizados a la vez, el podermaléfico le es inherente; si é1
mismo no se enferrta, puede volverse una enfermedad para los
demás, si lanza a zus jcÍ al ataque del cuerpo y de la integddad de sus
enemigos.
El aprendizqie "de yerbatt y el "de totuma"
Después de esta prinera y fugaz experiencia de "pérdida" que
constituye la vivencia onlrica de la moviüdad, multiplicidad y ca¡ácter
inasequible de loslzü el aprendizaje tanto el " de yerba", como el "de
totuma", proveertfn al candidao de armas propias para al¡mentar su
eñcacia en la penecución y la comunicación onfricas.
El aprcndizaje "de yefba" parece reproducir de alguna manera la
situación mitológica original del pnmer jaibaná, quién fue elegido y
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educado por la primera pareja de 7'aiprimordiales, llamadaAntumió y
que por medio de su primer sueño chamánico logró vencer más tarde
su poder letal.
El proceso se efectúa en los lugares remotos de la selva, donde
el candidato permanece incluso de noche. La totalidad del aprendizaje
se hará por vfa onfrica; después de la sucesión de sueños de
"persecución-pérdida", el candidato que peniste se verá poco a poco
conducido hacia ciertos vegetales que los Emberá denominan jalcera
(literalmente: "perfume, ¡¡roma de jaf , en figurado: "seductor dejal'). La rememoración ulterior, diurna, de la forma de estas plantas,
de su localización, modo de rccolección y utilización nocturna
constituyen el pilarmismo del aprcndizaje, sin intermedio humano, del
chamanismo. Estos vegetales son de dos tipos: olorosos y
alucinógenos. En el primer caso, es su perfume el que, se supone,
"arae", seduce alosjaihuidizos; en el segundo es su contribución al
aumento extraodinario de la acuidad visual y auditiva del candidato
enelsu¿ín: con su toma comenzarf a construirse su "clara visión",4
acompañada posteriormente por la capacidad de "oir cantar" a los jaiy
transferir al estado de vigilia los cantos asf memorizados. Este será el
inicio de la "seducción" (l<cra') de su palabra cantada que atraerá a los
jaimovedizos cerca de sf.
Contrariamente al aprendizaje con maestro humano, el
candidato "de yerba" no fabricará ningrin objeto de parafemalia,
rcceptor, o llamador de jat. El conjunto de sr poder, lo mismo que la
alianza con los j¿i, se concentrará en el campo onfrico y en la relación
privilegiada y pennanente que mantendrá toda su vida con el universo
vegetal de las plantas salvajes, o en otros términos con los jdl
llamados "madres" de las mismas, poderosos espfritus considerados
los guardianes del saber acerca de los vegetales e intermedios con los
ot¡osJbicuyo perñme llevará enla piel, o cuya decocción consumirá
cadavez que oficiare como chamán.
El itinerario del aprcndiz "de totuma" será en grari parte distino,
pero sus puntos de partida aparecen como estructuralmente
lm
Sobre estc ooncepto. véase Pardo (1987).
equivalentes a los del aprendizaje "de yerba". Lo que le llevará a
iniciarse será igualmente el conocimiento onfrico de los espfritus que
solicitan ser sus "familiares", conosimiento que debe incluir, tanto la
vista, como la audición de unos primeros retazos de cantos; estos
últimos se volverán el medio mayor de comunicación chamánica con
los 
"¡'ai'a conquistar. A esta vivencia onfrica, le seguirán igualmentelos sueños que le hacen descubrir el mundo móvil y huidizo de los
otros jd; arrastáridole a parajes salvajes e inhóspitos de la selva o de
los rfos y acarreando una sensación de desconcierto y de "pérdida". Es
generalmente en este punto del proceso que la demanda de aprendizaje
del candidao zuele efecü¡arse.
Lo que se solicita del maestro, es que "entregue" una cierta
canüdad de jaí, pero siempre como contrapartida de un don material
por aporte del candidato; éste parece haber constado tradicionalmente
de bienes y senricios, mientras que ríltimamente se trata de una
cantidad de dinero, acordada previamente. Sin esta compensación,
que incluso es obligatoria entre padres e hijos, "el aprendizaje se
daña", segrín la expresión comrín de los chamanes emberá; es decir, el
trabajo ritual ulterior pierde toda eficacia y por consiguiente la
transformacióndel candidao ajaibanó no se efectria. Según ciertos
chamanes del Alto Chocó, lo que la falta de compensación económica
acanea, es precisamente que "los jai huyen", o sea que dejen de
acudir a la llamada del maestro, realizada en estado de trance, lo
mismo que en los sueños del candidato. Lo que, pues, quedarfa asf
afectado es el aspecto onfrico del aprendizaje, cuya pérdida de eficacia
imposibilita el despliegue de su fase diuma: la fabricación de la
parafemalia ritual, receptora y llamadora de jat @astones, figurines y
el banco chamánico, sfmbolo mayor de la identidad del jaíbaná),lo
mismo que el aprendizaje de ciertos cantos del maestro. Asf, la
eústencia de una compensación en bienes, servicios o dinero, lejos
de constituir una "mercantilización" aculturativa de la relación
maestro-candidato, aparece más bien dirigida a los.¡'cimismos, como
parte del conjunto de armas rituales de "atracción", de seducción,
como las plantas jaikcrá que "abten el ca¡nino!' y el canto chamánico
mismo; pero contrariamente a éstos que incorporan la lógica de lo
nanravsobrenahrral en la identidad humana del candidato, esta
contrapartida económica, al revés, parcce imponer la lógica del
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intercambio humano a los j¿i, socializándolos en cierta medida, al
incorporarlos en la circulación de objetos y senricios culturales,
propios del mundo humano cotidiano. De este modo, entre el futuro
"jafuná de totuma" y el universo de los jal se establece un
intercambio igualitario; si el primero incorpora en su ser partes del
segundo, éste a su vez quedará implicado en lo social de los objetos
culturales. Tal no es el caso del"iifutú de yerba": entre él y los
espfritus, lo único que circula son sustancias pertenecientes al mundo
extra-humano de lo sobrenatural. Sin ninguna "humanización" de losjat, eI chamán "de yerba" parece pertenecer más al mundo
sobrenafural "salvaje" que al universo cultural humano, y asf lo
perciben los Emberá al decir de él que "es más animal que emberá".
El espacio onírico construido: el chamán confirmado
Para ciertos maestros del Alto Chocó, el candidato solo puede
comenzar su aprendizaje propiamente dicho, cuando logra ver en
sueño oficiar al iniciador y es capaz de cantar el comienzo de un canto
de éste, oido onfricamente. Asf empieza frecuentemente una especie de
remodelado onfrico del candidato que le abre la vfa del chamanismo a
Iavez que atesügua su aptitud; ello conünuará en la exigencia de
repetir y revivir en sueños los cantos, las particularidades de ciertos
animales de presa, de plantas y de jaí que la enseñanza diuma le
revelará. Todo ocurre como si esta fase de su aprendizaje onfrico
tuviera como primer objeüvo identificarlo con el maestro, al jatbanó
confimrado que es; a establecer en é1, por crlmulo, la personalidad
chamánica de éste, al desdoblarlo. Pero es también en esta primera
fase del aprendizaje que conocerá las decocciones alucinógenas de
pilfu (Banisteriopsis ) o de bnaclura (Datura), se iniciará a su
naturaleza de espfritus, a su uso juicioso y a su preparación; eso le
permitirá ensanchar sus sueños y comenzar a encontrar, no tan solo al
maests, sino a una va¡iedad de 
"¡'ai 
que esta vez ya podrá poco a poco
identificar y aprenderá a localiza¡ y a llanar denro del cuadro onfrico.
Pa¡ece, sin embargo, que en el aprendizaje acftal del "chamanismo de
totuma", la toma regular de alucinógenos corresponde más bien a la
fase de inicio, a la primera apertura voluntaria y deliberada del espacio
onfrico; si en la práaica del chamá¡r confirrrado todo ritual implica &
taru de ciertas substancias, como condición de encuentro con los
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jai, éstzno es sino muy rarirmente la de alucinógenos. El trabajo de
construcción de un espacio onlrico propio del futuro iatbanó
consistirfa pues en un ensancharniento progresivo de éste, por medio
de lo cual una cantidad y variedad cada vez más grande pueden ser
vistos en los lugares que el pensamiento emberá les asigna: intersticios
poco visibles para la vista diuma, entre el Mundo de Aniba (mundo de
la creación primodial y también el de cierto tipo de muertos), el mundo
de los hombres y el Mundo de abajo (lugar de las Madres de Animales
y de los muertos transformados en iaü, o "aperturas" del mundo
intermedio entre los otros tres; los espacios salvajes e inaccesibles del
interior de la selva. Playas abandonadas, o sumergidas, cuevas y
rocas lejanas, ¡trroyos escondidos se suceden asf en el sueño del
candidato, animados por la presencia de espfritus que se mueven sin
cesar entre estos diferentes espacios intersüciales y que eI espacio
constantemenúe ensanchado de 1o onfrico pemtite alcatrr;ar y ver en su
habitat propio, identificándolos después, a través de andanzas diumas
y conversaciones con el maestro, a un punto preciso de la geograffa
emberá.
Pero si el espacio chamánico de 1o onfrico se construye por
ensanchamientohasta los confines mismos del cosmos emberá,
cosmos que se proyecta alave'z en el sueño y en el tenitorio emberá
td, aL mismo tiempo este espacio es también el resultado de una
delimitación rigurosa. En efecto, la condición del enriquecimiento
y de la eficacia de este espacio onfrico de viaje es que el candidato
jafunó abandone progrcsivamente todo sueño no-chamánico; es decir
todo sueño que tenga una relación con su universo personal y
cotidiano, espontáneo y no guiado por la voluntad de encuentro con
los espfritus y el saber. Esto corresponde, según los informantes
chamanes, ala desaparicióngradual y de preferencia definitiva de la
existencia deI jaifunó del estado de sueño profundo y el
establecimiento en su lugar de un estadó de somnolencia ligera,
cortada por breves despertares que deberá caracterrzar en adelante sus
noches.
¿Cuáles son, pues, esos sefes movedizos. y diversos que llenan
poco a poco el espacio interior del candidato? "Es todo, de todo
género, en todas partes, son lugares, personas que a veces son
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animales, plantas, es todo"; asf resume su idenüdad Italiano Dumasá,
jaifunó del rfo Capá. Intentaremos por nuesha parte, una breve
clasificación de estos ser€s, cuya variedad y multipücación incesante
en función de las penonalidades piM y de la aparición de nuevos
objetos for¿lneos en su universo, desanima frecuentemente al
observador.5
La que abre el acceso onfrico voluntario a eüos es la esencia
condensada y feroz ("madre") de las plantas jaí kerá, olorosas o
alucinógenas; éstas rlltimas Q)ilde, o bnaclera) siempre mezcladas
con otras, han sido poco idenüficadas hasta ahora. Esos 
"¡'ai son "losque abl€n", según la expresión de los emberá y su importancia en el
chamanismo "de tohrma" parece rctroceder, una vez que el espacio
onfrico del M está bien anclado; ceden entonces zu lugar a otros
vehfculos más "socializados" en el universo humano cotidiano, tales
como el tabaco,la chicha fermentada de mafz, el "guarapo", e incluso
diversas bebidas de fabricación no-autóctona (como el café y las
gaseosas).
En cuanto a los otnos, pueden ser nombrados, o anónimos,
libres (flotando fuera de todo control chamánico y pudiendo ser
"captados" ocasionalmente, para una ceremonia, o definitavamente), o
"encerrados" (hallándose bajo el control permanente de un chamán).
Se les describe siempre como una pareja que se reproduce por
copulación, pero que es insepuablc; asf son ata vez hombre y mujer,
pero en su terreno de acción sobrc el infortunio puede predominar uno
u otro lado de zu naturaleza sexual. Los dos grupos más importantes
parecen ser, de un lado el de las chi vandra, ("madres" de los
Una clasificación e¡celentc y la más reciente, se halla en pardo. Op.
cit. I-a nuestra difiere sin embargo ligeramente teniendo en cuenta que
el lugar de nuestro trabajo de campo ha sido el Alto y el Medio Chocó,
mientras que este autor desa¡rolló ñ¡ndamentalme¡rte el suyo 
€n el Alto
Baudó y en el sur del río San Juan. Por otra parrc, la notable
variabiüdad de los items rituales y mitológicos entre los diversos
subgnrpos emberá es r¡n hecho conocido por los estudiosos de esta
etnia.
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animales de presa) que se supone sean Ia esencia más feroz de cada
especie, a la vez que su protectom frente aI cazador y su variante en el
Mundo de Abajo. Son como todos los jai seres movedizos y
ambigüos, perc en ellos el lado maléfico para 1o humano predomina
frecuentemente, y se vuelven de este modo agentes de enfermedades
humanas muy graves. Ningún chamán puede "captarlos" definiti-
vamente y su control sobre ellos nunca es total; si puede a veces
obligarlos a contribuir a curar las enfermedades que causaron,
frecuentemente se ve forzado a negociar onfricamente con ellos la
"entrega" de un ser humano, en contrapartida de una caza intempestiva
que empobreció demasiado la reserva energética vital de su especie.
Este ser humano lo debe elegir de acuerdo con ellos -y el jaifunóua
(el chamán "fino", bueno) lo elegirá, no en su propia comunidad, sino
en otra, lejana-, y tiene que lograr matarlo a distancia para asegurar la
reaparición de los animales de la especie perjudicada en el territorio de
su comunidad y el futuro cazador de ésta.
El otro grupo importante de jaí es el de los espfritus de
muertos, entre los cuales existen igualmente nombrados y anónimos,
libres y "encerrados". Aribada es el término para designar espfritus de
mvettosjaibanó que pueden convertirse en dobles y guardianes
feroces del chamán emberá vivo y que habitan alavez en el cuerpo de
éste y en uno de sus bastones rituales. Al morir su propietariq se
vuelven "übr€s" y aparecen a menudo en forma de jaguaq de este
modo constituyen un grave peligro para los humanos que tari solo zu
"encerramiento" por otro cham¿ln puede conjurar. Estos jai iunmtran
detrás de sf y mandan a una gnm cantidad de espfriars de muertos
anónimos que su muerte irregular, repentina o violenta, los convirtió
en aptos para ser "capturados" por el jaifutó, y que libres vagan
cerca del lugar de su muerte, o en la selva y en las cuevas sub-
acuáticas, frecuentemente en forma de animales salvajes.
Existen ciertas figuras con nombre propio, ligadas a sitios
salvajes precisos (en la selva, los arroyos más cercanos, playas
soütarias) que el hombre común puede entrever a veces. Libres del
control chamánico, causan la enfermedad por "susto", por tocar, o
morder a la vfcüma e incluso pueden raptar al que se encuentra en su
camino. Arboles con cara humana negra, lianas animadas de una vida
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réptil , animales de oro en el fondo de los rfos, entre muchos otros;
estas figuras parccen contener y condensar el peligro que origina para
el mundo humano lamezcla caótica entre categorfas clasificatorias,
pertenecientes a diferentes Mundos, al corto-circuito conceptual que
constituye zu esencia misma: ni planta, ni animales, ni espfritus, ni
humanos, ni lugares, sino todo eso a la vez e imprevisiblemente, esos
seres personifican ese mundo intermedio cercano que roe el univeno
humano habitado: la selva.
Los jat zarra Qaí guardianes) forman un pequeño grupo aparte:
son "jefes" de una "tropa" o "pueblo" de jai y habitan a la vez el
cuerpo del chamán y el bastón ritual fabricado con su maestro cuya
forma humana reviste eI jatzarra "entregado" por éste. De esta
forma, los chamanes-maestros, convertidos en.¡'ci, se desdoblan y se
multiplican ya en vida: los retazos de su ser están asf diseminados en
toda la vasta geograffa emberá y más a1lá, habitando el espacio
onfrico, el cuerpo y el bastón de sus aprendices y actuando con ellos,
alavez que el maestro sigue practicando su saber en su comunidad.
Este verdadero sistema de aliarua chamánica, mediatizada por lo
onfrico y por el cuerpo que liga a los chamanes vivos y muertos, y
cubrc el territorio emberá entero, va incluso más allá, en la medida en
que los jdlmá suelen conünuar su aprendizaje con chamanes de
otras etnias indfgenas colombianas y hasta a veces con los de grupos
que viven fuera de las fronteras nacionales. La red chamánica asf
constituida se superpone, tanto a los lfmites é¡ricos identificatorios,
como al que separa vida y muerte, pasado y presente, e incluso a las
fronteras jurfdicas y polfticas de los Estados. Consütuye, por tanúo, un
apasionante objeto de invesügación.
Rfos, montaflas e incluso ciudades lejanas -siemprc nombrados-
pueden volverse, jat,sieljaifunó logra "caphrrarlos", lo mismo que
eljaure (alma) de personas vivas, cercanas o ausentes, que su
carácter enante fuera del cuerpo durante el sueño vuelve zusceptible de
ser "encerrado" momentáneamente. Las "madres de plantas
medicinales, venenosas y alimenticias -su esencia, su doble, su
protectora y su principio móvil-, el fuego (causa de las fiebres), los
jai'-soldados para la defensa, los jai'-niños que son mensajeros de los
peligros que amenazan al chamán o a su comunidad, o a veces
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"encargados" de curar ciertas enfermedades; la canoa, la lancha e
incluso el avión, vehfculos de iai o jciellos mismos; en este conjunto
heteróclito de seres vivos y de objetos inanimados, todos pueden ser
forzados por el trabajo ritual chamánico a transformarse o a actuar
como jai.
Antmió (llamado también "Madreagua") y Anibarnid, son
dos ¡'ai primordiales poderosos, pilares obligatorios de toda identidad
dejaibanó. El primero puede tomar forma humana, descrita como
"negra, fuerte, feroz"; es defensor y mensajero del chamán y habita un
lugar solitario, en la selva o debajo del agua del rfo, designado por su
"dueño"; todo ocurre, como si el universo emhrá proyectara sobre
esta figura primordial una metonimia negativa del mundo de los
negros, descendientes de esclavos africanos que los avatares de la
historia colonial y un sistema actual de intercambio de bienes y
sfmbolos les obtigó integrar a su mundo, con toda la ambivalencia que
esta presencia cercana significa. Sin embargo, el discurso mftico
tradicional presenta a Annmió como creado por Caragabí,el
Creador, echado por él al Mundo de Abajo, donde se vuelve el primer
jat. En otro mito - el del origen de los seres humanos- el nombre de
Aüwrü se aplica a las mujeres de los primeros hombres-canfbales
antes de la creación de los antepasados de los Emberá: ellas fueron las
primeras chamanes. En cambio, una tercen narración hace aparecer a
Awnni¿ como el nombre común de una pareja hombre-mujer
inseparables, los primeros ¡'ai que capn¡raton una pareja de niños
emberá -hermano y hermana- y fueron vencidos por ellos, por medio,
precisamente del saber chamánico que les ensefiarcn. Después, el
perro-chamán, salido de las entrañas de la Anwnió vencida, se
vuelve el compañero inseparable del niño-chamán -el cual termina por
matar a su hermana- y este peÍo se llamará a su vez Anibottü.
Estas narraciones mfticas ponen en evidencia la imbricación
primordial de lo femenino, de lo animal y de 1o jat en la idenüdad
chamánica emberá, lo mismo que el esquema del acceso a esta
identidad: son los jai quienes eligen y crean al jaíbanó. Además, el
tercer mito introduce el rol fundamental de lo onfrico en el poder
chamánico, al afirmar que fue por medio de un sueño que el niño-
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candidato se enteró del proyecto letal de sus iniciadorcs,lo mismo que
de la forma en la que podfa vencerlos.
Si Atnmió y Arribatnió6 corresponden explfcitamente al
tiempo original, en definitva, todas las categorfas de 7'aÍ pueden
igualmente ser consideradas como figuras residuales de un pasado
mftico - incluso si los mitos callan, curiosamente, en cuanto a ellas-,
de antes de la existencia plena de los "hombres" (qnberó), tiempo en
el que los seres presentaban caracterfsticas de lo humano, de lo vegetal
y de lo animal alavez y eran capaces de reproducirse sin morir. Es en
este pasado pre-humano que se enraiza la entre-apertura de las
f¡onteras entre vivos y muertos, entre hombres, animales y vegetales,
cuya representación condensada son los jat y eI lilmó mismo. Por
otra parte, la capacidad chamánica de movilizar, durante un ritual,
incluso ciertas entidades extra-éüricas y modemas (ciudades, barcos,
aviones, gobemador, sacerdote, antropólogo), transformándolos
temporalmente en jai, parece sugerir que para los emberá, el núcleo
primordial de todas las cosas consiste en la fusión de categorfas
clasificatorias, fusión que siguen conteniendo en germen, perc que
solo el jafunóua (chamán "fino", sabio y poderoso) puede extraer,
moviüzar y uülizar.
El espacio onfrico, construido en los aprendizajes sucesivos del
futuro chamán debe acoger este mundo mriltiple, móvil, ambigüo y
bisexuado de los 
"¡'ai. Su proyección -durante el aprendizaje diumo-
sobre el territorio geográfico real permitirá al candidato nombrar y
delimitar zus propios espacios-signo, donde los mundos se abren los
unos a los otros. Estos espacios conforman su territorio propio, a la
vez unido y superpuesto al de su comunidad. Sin embargo, este
tenitorio es todavfa móvil e inseguro. Para poder actuar sobre los
La transcripción íntegra de
ciertos retazos narrados por
debe a Pinto García (1978).
estos mitos de los que aun se encuentran
los Emberá del Alto y Medio Chocó, se
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desórdenes del mundo humano, el chamán debe adquirir su dominio.
Lo conseguirá en la fase diuma de su aprendizaje, por medio de la
fabricación de su parafemalia ritual -objetos llamadores y receptáculos
de jaí-, por el de la memorización de diversos cantos y otros
conocimientos y por fin, a través de la ceremonia final, durante la cual
obtendrá st jatz,arra y 1o fijará -junto con otros que le serán
"entregados" tanto en el bastón, como dentro de su propio cuerpo, o
bien en los "corrales" que su poder mágico mantendrá "encerrados"
en las profundidades de la selva, en lo sub-acuático de los Íurcyos, o
en las cuevas a las que solo é1 se atreverá a acercarse.
Viaje e itinerancia: un concepto del poder
Aquf no termina, sin embargo, el aprendizaje del iafuú
emberá. Después del primero o a veces incluso para iniciar el mismo
tendrá que emprender un largo viaje solitario que le llevará a buscar a
otros maestros- inM emberá lejanos, o incluso -más allá de los
llmites étnicos y geográficos del Chocó a chamanes cuná, guajiro,
sibundoy, inga o tucano que ofician, respectivamente, en el Darién
panameño, en Ia penfnsula de la Guajira, en los Andes del Sur o en la
Amazonfa. Cada escala del largo viaje será un ciclo de aprendizaje,
sancionado por la consecución de un bastón suplementario Oabitado
por el jazura del maestro que pone a la disposición del chamán
nuevo una "tropa" suplementaia de iaj. La ceremonia final del
aprendizaje matca, cadavez,lo que Losiaiba'nó llaman "la captura" de
los espfritus "entregados" por el maestro; es decir eI conuol g,Iobal del
aprendiz sobre su movilidad y sus actos. Enseguida, sin embargo, el
nuevo chamá¡r debe reanudar su brlsqueda; Pero antes de ir hacia el
maestro siguiente, esta vez se trata de encontrar a un enfermo y
cantarle jat, es decir aCtuar ritualmente de modo autónomo durante
varias noches seguidas, compartiendo de esta forma la bebida ritual
con sus nuevos espfrinrs. El objetivo de esta actuación es que "losici
se enraicen en é1y estén contentos", según la expresión habiuat.
Esta itinerancia soütaria de maestro a maestro' de enfemto a
enfermo, parece ala,vez prefigurar e inscribir en lo real, los viajes
onfricos que constinryen el fundamento de la idenüdad chamánica
confirmada. Frente al mundo móvil y huidizo de los espfrinrs, el
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aprendizaje provee, en efecto, al candidato de una movilidad onfrica
cadavez más amplia, que es corolaria de los viajes reales, cadavez
mils lejanos hacia el exterior étnico; doble moviüdad cuya culminación
es el regreso a su comunidad y su riltima iniciación. A esta movilidad
continuamente crcciente del chamán que equivale al aumento gradual
de su saber- corresponde una disminución gradual de la movilidad
intrfnseca de los jat,hasta su "captura" y "encerramiento", culmina-
ción, a lavez que objetivo primordial del aprendizaje.
Todo ocurre, como si la itinerancia y la movilidad no
pertenecieran a las entidades sobrenaturales, sino en cantidad limitada,
y su partición forzada con el chamán debiera, pues, necesariamente
disminuirlas en los espfritus. La lógica subyacente a esta idea parece
homóloga a la de la resen¡a de energfa vital limitada -concepto
notoriamente extendido en las poblaciones indfgenas amazónicas y que
comparten los emberá- que circula entre hombres, animales y
vegetales y cuyo aumento repentino en uno (por medio de un
nacimiento, o de una caza demasiado exitosa entre los hombres) la
disminuye peligrosamente en los otros, implicando, de este modo, una
compensación ritual por parte de los aventajados.
En otros términos, se podrfa decir que el objetivo y la
consecuencia de la iünerancia real y onfrica del futuro chamán, son
precisamente la reducción de la de los 
.¡'ai'. Su inmovilización
progresiva, acompañada de un control cada vez más riguroso de sus
movimientos, aparece pues, como el signo mismo del poder
cham¿lnico y la contrapartida que se les ofrece por ello es su
"nutrición", por medio de la bebida ritual y de los cantos durante las
ceremonias.
Este trata¡niento simbólico de la itinerancia parcce sugerir una
concepción del poder y del dominio, según la cual éstos consistirfan
en el aumento de la moviüdad propia, por medio del control de la del
adversario, o incluso de su inmovilización moment¿Ínea. La
adquisición chamánica de este poder parece apuntar necesariamente
hacia un exterior, en cuanto a la comunidad de origen e incluso de la
etnia; por 10 tanto; la noción de la itinerancia, como fuente, a La vez
que modelo del poder chamánico contribuye a enraizarlo en una
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erúrateftitoriatidad social y simbólica que los mitos emberá
conoboran igualmente, aunque sea en otro registlto.
El estado de trance chamánico -trance de apariencia tranquila y
dominada que anima rlnicamente la palabra cantada y algunos
movimientos de danza del iifuttó constituye el meollo de todas sus
actuaciones rin¡ales prlblicas y aparcce como el momento culminante, a
la vez que la demostración prlblica de su poder. Es por medio del
trance que llamará, buscará y guiará a zus iai, para condensarlos en el
espacio rin¡al de su cabaña; una vez allf, los obligará por la seducción
de su canto a compartir éste, lo mismo que el baile y la bebida ritual,
antes de empujarlos a surar al enfermo. Su canto y palabras evocarán
simultáneamente para los participantes que é1 es el único en poder
ver, oir y hacer : la presencia de los espfritus y los actos de
reparación del infortunio que su poderles obliga a efectuar sobre el
cuerpo de la vfctima. Asf, el trance, manifestación prfbüca, rin¡alizada
y compartida de su actividad onfrica solitaria, de la cual constituye la
prolongación y la condensación, aparece como el dispositivo ritual de
apertura de espacios por excelencia, la abolición momentánea de
los lfmites entre las diferenrcs instancias del cosmos que el mundo
cultural cotidianp extra-riüal debe mantener rigurosamente separadas.
Esta predominancia de lo onfrico en la constitución de la
identidad y poder cham¿fnicos expüca porqué una disminución de -éste
debida, frecuentemente, a la interferencia onfrica malevolente de otrojM "celoso"- se conceptualizaentémtinos de "vista nublada", y
está descrita como "humo" que bona la percepción clara de los
mensajes de los jat, a la vez que la nitidez de las órdenes que el
cham¿ln manda hacia ellos. La respuesta ritual a esta percepción
onfrica, que usualmente se raduce en una pérdida de eficacia ritual y
curativa, suele ser la de la reanudacíón de Ia itinerancía en lo real , es
decir la partida del joifuró hacia un nuevo maestro lejano, "para
reforzarse".
Esta práctica, evidencia una vez más, la profunda interrelación
en el chamanismo emberá, entre itinerancia onfrica e itinerancia
iniciática real, lo mismo que la importancia qué tiene este complejo
conceptual en la definición y la eficacia del poder chamánico.
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Los "tongueros": el sueño exógeno
Aparte del chamán, existe en el universo emberá otro oficiante
ritual cuya actividad se fundamenta igualmente en la "visión". Se llama
"tonguero" o "pildero", del nombre de las planta alucinógenas ya
mencionadas. Pero, a diferencia del jaibaná, el "tonguero" busca
unilateral y deliberadamente el encuent¡o onfrico con el mundo de los
.¡'ai, sin haber recibido necesariamente alguna solicitación por su parte.
Para llegar a obtener el encuentro acn¡ará en solitario, sin aprendizaje,
ni con un maestlo, ni con los jai; buscará y adquirirá solitariamente el
conocimiento, la localización y el uso óptimo de las plantas
alucinógenas y es exclusivamente por su intermedio que conseguirá la
visióndelos¡'ai. Asf, através de su sueño inducido, el "tonguerc" se
vuelve capazde opinarsobre los causantes de una enfermedad. Pero,
si en el sur del rfo San Juan suele oficiar como auxiliar habitual del
chamán, de ninguna manera se le reconoce apto a negociar con losjai, controlarlos, "capturarlos", y, ¡)or consiguiente, obligarlos a
curar. En otros términos, aparece como un visionario sin poder.
El "pildero" ocupa un lugar intermedio entre el univeno onfrico
común y el chamánico. Contrari:rmente al primero, sus sueños son
voluntariamente suscitados y la visión de los jai en ellos no
desencadenará en su caso sfntomas de enfermedad. Pero, a diferencia
del segundo, su sueño se induce de manera exógena, su brlsqueda de
los.¡'aies unilateral, procede de su sola elección que instrumentaliza a
los espfrinrs de las plantas alucinógenas. De este modo, no concluirá
una alianza con algunos.¡'ci en particular y le faltará el consiguiente
aprendizaje y diálogo. Sus sueños le conducirán a la visión de parajes
desconocidos, a donde le arrastran los jai, sin que estos lugares
queden posteriormente identificados con cie¡tos sitios salvajes del
territorio étnico, permaneciendo asf su visión como su experiencia
exclusivattunte interior. Asf pues, en su c¡rso, lo onfrico no peneÍará
en la realidad exterior, remodelándola, como ocurre en el caso del
chamán. Contrariamente a éste, el "tonguero" se quedará en la
repeticünde la experiencia itinerante del comienzo; por ende, al no
aumentar zu control sobre su propia moviüdad onfrica (y no doblada
ésta por una movilidad en 1o real en búsqueda del conocimiento),
tampoco llegará a reducir la de los 
.¡'ci hasta "capturarlos". De este
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modo, su poder es fepetitivo y estancado en comparación con el del
chamán: no se volverá jdM, es decir dueño y reunión de iat'
quedará al borde del universo de los espfritus, sin convertirse en parte
de ellos. La unilateralidad sensorial en la que describe su experiencia
onfrica -que aparece mucho más visual que auditiva o dialogante-
evidencia este carácter intermedio de su universo onfrico. En suma, su
espacio onfrico es un espacio ánl cuyos polos son él mismo y el
mundo de todos los J¿i, mientras que el espacio chamánico aparcce
como constituido por un uiángulo; el |nfutú, sus jai "familiares" y
los otrosjaique éstos le ayudan a controlar.
Asf pues, a través de la figura del "tonguero", aparece en
filigrana una caracterfsitica de la experiencia onfrica chamánica: la de
ser más que una mera capacidad de visión: un control de espacio
onfrico, por medio de una aliarzt concluida de mutuo acuerdo con
ciertos 7'ai, una acción autónoma sob¡e é1 y su acercamiento gradual,
primero a los espacios salvajes del tenitorio énrico y después al
espacio ritualizado de la cabaña chamánica.
Conclusión
A través de este breve reconido por el univeno onfrico emberá,
parece dibujarse un coüimutn entre el sueño común, el sueño
"tonguero", el chamánico solitario y el trance público. Una misma
concepción del sueño como iünerancia, deambulación en mundos
exteriores al individuo, entrecortada de encuentros, parece subyacer a
estas distintas modalidades de lo onfrico. Sin embargo, del sueño
común al trance, vemos aumentar progtesivamente el dominio del
soñador sobre 1o desconocido, el grado en el que üega a domesücar lo
salvaje. Todo ocurre, como si este movimiento desde adentro (del
individuo y del espacio cultural de la habitación) hacia afuera (hacia
espacios cadavez más salvajes y lejanos) del sueño, se ensanchara
progresivamente en cfrculos cósmicos y sociales de alteridad cadavez
mayor, hasta el trance chamánico que a su veztealizael retomo: de un
afuera radical Qugar de los¡ai) hacia el adenuo del espacio ritual de la
cabafla, el trance realiza asf la integración momentánea de lo
naturaVsobrenatural en 1o cultural, suspendiendo temporalmente el
corte que la culn¡ra establece entre ambos.
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Si el campo de 1o onfrico aparece como el vehfculo privilegiado
del dominio del mundo, exterior a 1o coüdiano y al presente y a la
posibiüdad de su integración, el papel particular del sueño chamánico
en los procesos de conocimiento y reinterpretación, en términos
autóctonos de objetos y entidades foráneos, se evidencia en el trance
chamánico, cuando éstos son transformados enjail Su nombramiento
consiguiente en español, en los cantos chamánicos, ha constituido
hasta esos rlltimos años, una de las primeras entradas domesticada
por el rito, -de términos españoles- en el lenguaje chamánico primero,
y en el común después. Asf,la domesticación de lo foráneo modemo
y su acümatación progresiva por la culn¡ra emberá tuvieron su tamiz
privilegiado en la experiencia onfrica, fundamento del poder
chamánico.
Contrariamente a lo descrito en otras sociedades autóctonas,lo
onfrico entre los emberá no reorganiza el mundo mitológico de la
etnia. Más bien lo completa, corporizando y haciendo sensible un
universo sobrenatural del que el corpus mitológico habla muy poco:
el universo intermedio de los 
"¡'ai, que flota entre los distintos niveles
del cosmos mitológico. El sueño cham¿fnico realiza esto por medio de
un trabajo de reorganización de los lfmites simbólicos del tenitorio
étnico ensanchando o reduciendo sus fronteras. Como bien dicen losjaifuró del Alto Chocó: "Hasta donde jM encuentra y encierra ajai, es tierra de Emberá".
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ZARIGÜEYA
SENOR DE LOS SUENOS
Una teoría taréno
Edmundo Magaña*
Resumen
Investigaciones recientes entre los Taréno (Trio o Tiriyó en
Surinan y Brasil) indican la existencia de un patrón de interpretación
de los sueños bastante extenso. Los Taréno, en tomo al fuego de los
hombres, se reúnen cada mañana para comentar los sueños tenidos
durante la noche. La interprctación de ciertos motivos es
estandarizada pero también se recurre a shamanes para elucidar la
significación de algunos sueños. El resultado de estas reflexiones en
común determina a mcnudo el curso de las actividades cotidianas de
los individuos. El origen dc los sueños se atribuye a Zarigüeya, un
personaje mftico que dona cl sueño a los hombres. El propósito de
esta ponencia es ofrccer algunas reflexiones para comprender qué
conduce, en la mentalidad trio, a asociar a la zarigüeya con los sueños.
Una nota final girará sobrc la interpretación de los sueños en otras
tribus caribes para establecer algunos puntos de comparación.
Madelievensüaat 4.A,, l0l5 l.ry Amsterdam,
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Abstract
Recents investigations Írmong the Taréno (Trio or Tiriyó in
surinam and Brazil) indicate the exsistence of a model interpretation of
the many dreams. The men taréno surround the fire, they meet each
moming to explain the dreams that occured during the past night. The
interpretation of certain themes is standarized, but the Shamans meer
in order to explain the significance of some dreams. The result of
these common reflections determine, at times, üe course of daily
acüvities of the individuals. The origin of dreams is attributed to
Zuiglteya, a mythical person that creates men's dreams. The purpose
of this paper is to offer some reflections in order to understand the
drive, in the mentality of the Trio, and to associate Zangneyawith the
dreams. A final note shall cover the interpretation of other dreams of
ther Caribbean uibes to establish some points of comparison.
Los sueños ocupan un lugar de gran importancia en la ideologfa
trio o tarénol y en particular en la conceptu atización y estructuración
de las actividades de subsistencia y en las reflexiones sobre las
afecciones ffsicas y la muerte. De acuerdo con la teorfa nativa, los
hombres y los animales, los 'otros habitantes del universo' en las
representaciones indfgenas, se comunican entre sf por y/o a través de
los sueños. Los jefes o shamanes animales y los jefes o dueños de
ámbitos o territorios comunican a tos hombres, durante el sueño, la
disposición de las sociedades animales con respecto a las intenciones
predatorias de los hombres ylo la localización de los grupos
Los Taréno (auto-denominación) o Trio pertenecen a la familia
lingüística caribe y habitan a ambos lados de las sierras del
Tumucumaque al norte de Brasil y sur de Surinam. Cultivan la mandioca
arnarga y dulce y otros productos tropicales usando el sistema de la roza.
Los ho¡nbres cazarn y pescan. He permanecido en la aldea Pelele Tepu,
en el río Tapanahoni, Surinam, entre agosto y octubre de 1985.
Informaciones etnográficas sobre la tribu se encuentran en Riviere
(1969), Frikel (1973) y Magarla (1987).
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animales.2 La caza misma es representada como una alianza
matrimonial o como relaciones de intercurso sexual entre hombres y
mujeres animales. Los jefes animales pueden eventualmente, si los
hombres han cazado sin su beneplácito o si han violado algunas de las
reglas de caza, vengarse: se introducen en los sueños y flechan y/o
enferman a los transgresores. De esta manera, los jefes animales
pueden también causarla muerte.
Como otras sociedades amerindias, los trio destinan o clasifican
las actividades onfricas como terreno masculino y tienen al shamán
como 'soñador'. El shamán es, por ende, llamado a desempeñar
funciones de mediador entre la sociedad humana y las sociedades
animales y vegetales. Puesto que es durante el sueño que los
cazadores obtienen productos de caza, un hombre debe ser un 'buen
soñador'y el dominio o control de las actividades onfricas parece ser
uno de los propósitos principales de las ceremonias de iniciación
masculina en toda el área guayanesa. De las mujeres, en contraste, se
espera que no sueflen: por doquier en América trropical, en efecto, las
muchachas recluidas con ocasión de las primeras menstn¡aciones son
Más adelante, en el texto, vuelvo sobre este tema. Las especies
animales y vegetales cuenta¡r con rm jefe o shamán y se subdividen en
shamanes, jefes y aldeanos o animales comunes. Los shamanes
animales autorizan o no la predación, Los jefes o shamanes de
territorios o de ámbitos (aguar, boa, buitre, armadillo y otros) dominan
zonas del bosque y son predadores como los homb¡res. Estos shamanes
o espíritus perrniten a los hombres el acceso a los territorios. Entre
hombres, jefes de ámbito y jefes de especies existen relaciones
delicadas: un jefe de ámbito puede permitir el ¡cceso a su territorio pero
no la caza, que depende de los jefes de especie, Al parecer, entre jefes
de ómbito y jefes de especie hay relaciones conflictivas. Pa¡a el tema
que nos interesa vale la pena señalar que los hombres no pueden cazar
sin haber recibido una comunicación positiva de los jefes de especie.
Cuando la interpretación de un sueño se hace difícil o cuando no se
sueña del todo y se necesita cazar, los aldeanos recurren al shamán +l
jefe del ámbito humano. Sobre cosmología taréno véase Magaña
1988b.
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casi constantemente mantenidas en estado de vigilia.3 De acuerdo a la
teorfa nativa, que hace del sueño el lugar de intersección entre
sociedades de diferentes ámbitos del universo, una mujer que soñara
demasiado correrfa el riesgo de ser incorporada a las sociedades
animales (i.e. ser seducida por hombres animales).
La teorfa trio del sueño es bastante compleja y trae a colación
temas que nada en apariencia incitarfa a asociar: una acüvidad mental
(soñar), un bien cultural (cazar) y una condición ffsica (enfermedad y
muerte). En esta ocasión me propongo explorar brevemente, por
medio del análisis de mitos trio, las razones que les conducen a pensar
el estado onfrico como lugar de intersección ent¡e la sociedad humana
y las otras sociedades (animates y vegetales) y a conceptualizar al
sueño o a las actividades onfricas en general junto a la caza y a la
muerte. Este escrito tiene un carácter preliminar y no tiene otro
propósito que ofrecer algunas reflexiones generales sobre las nociones
trio sobre el sueño y sus relaciones con la ideologfa y praxis del grupo
y avanzaÍ algunos comentarios sobre la pre{eterminación de algunos
penonajes mfticos.
En un mito rio del que no se conocen más que dos versiones,
He encontrado pocas informaciones sobre el tratamiento de las
muchachas menstruantes. Entre los Kaliña la reclusión a que son
sometidas tiene por objeto evitar a los hombres del agua y, puesto que
el contacto se establece a través de los sueños. las líderes rituales no las
dejan dormir profundamenre o por largos períodos (Magaña 1988a:
130-163). Por el contrario, la iniciación tiene por objeto enseña¡ a
soñar a los muchachos (id.: 164-205). Aunque no rengo mareriales
sobre sueños de mujeres ni sobre lo que las mujeres piensan sobre el
sueño, la discusión de este tema es importante pues parece evidente que
uno de los propósitos de las técnicas usadas en la iniciación femenina
es internrmpir las actividades oníricas tal como son definidas en la
neurología contemporánea (cf. Saver 1988). Yo no sé, con todo, si los
Trio asocian el REM ('rapid eye movement') con el sueño. Vale la pena
recordar aquí que las shanranes tapirapé eran reputadas malévolas y que
"they were supposed to dream more üan men" (Wagley 1977: 197).
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se narra que la zarigüeya donó el sueño a los hombres. La primera
versión, recogida pormi mismo en 1985 (Magaña 1987: 131), cuenta
que un indio se intema al atardecer por el bosque con la intención de
flechar a un ünamú pétuna (Tinamus nujor ). Cuando el ave se
instala a dormir en su árbol, otro cazador se adelanta al indio y la
flecha. El cazador imprevisto es la zarigüeya aware (Difuphis
azoae). El penonaje invita al indio a compartir la presa y le conduce
a su aldea. Después de comer le proporrc que pase ra noche en el lugar
argumentarido que una serpiente podrfa morderle en la obscuridad y
enfermar y le advierte que procure no soñar con jaguares o con árboles
que le aplastan pues podrfa, igualmente, enfermar. El indio, que no
sabe de qué le habla el personaje zarigüeya, le pregunta qué quiere
decir con soÍnr wetatnoleteto. Tangpeya, representado como un
hombre muy viejo, le enseña a soñar. Después de la lección el
hombre dice que hubiese preferido no saber en que consistfa soñar
pero Zarigüeya dice que el sueño (o la actividad de soñar), una vez
conocido, no puede ser detenido o desaprendido. "De ahora en
adelante", dice Zangúeya, "todos soñarán. Tu has soñado ya y
soñarán también tu mujer y tus hijos y tus parientes y asf será siempre.
Ya no podrán dejar de soñar. Cuando tu mueras, tus parientes
seguirán soñando. Los hijos de tus hijos también soñarán. Asf será
siempre". El hombre, acongojado, vuelve a la aldea con la intención
de no revelar nada de su encuentro con Zarigiieya pero una noche
despierta gritando. Soñaba que otros indios le persegufan con
machetes. El hombre se ve obligado a revelar el sueño a su mujer.4
Esta es la versión recogida en 1985: En tiempos pasados la zariglleya
era un hombre. Un indio salió a caj¿ar un tinamrí p¿tutú. Sabía que el
tinamrí se instalaba a dormi¡, a la puesta del sol, en un árbol con las
ramas cercanas al ¡uelo. Pensaba esperar que se durmiera para flecharla.
Antes de que pudiera hacer algo, sin embargo, aparece Zarigüeya que
flecha al tinamú. Intrigado, el indio recorre el lugar y encuentra a
Ztrígteya. "Alr, yo pensaba flecha¡ al tinamrl pero apareciste ttl! Está
bien. Me voy". "No", dice Zarigüeya aware, "No, me voy a mi aldea",
dice el indio. "No", dice 7-ariglleyu, "Yamos a mi casa a comernos al
tinarrú. Después puedes volver a nr aldea". El.indio acrcdre y se dirigen
a casa de Zarigüeya Vivla con su mujer y sus hijos. "Este es un
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La versión recogida por Koelewijn (1987: 89-92) contiene
detalles adicionales. Tang¡,teyapropone soñar al hombre y después de
las vanas tentativas de este, le dice: "Dreaming is providing
ourselves with a soul ". Luego le enseña a sofiar y a interpretar los
sueños: si un hombre sueña que es atacado por otros hombres,
significarfa que será atacado por jaguares; si un hombre sueña que
üene intercurso sexual con una mujer, significará que cazará un pecarf
en el bosque; si un hombre sueña que se cae o que se rcmpe la cuerda
de su arco, significará que morirá; si sueña que es mutilado o que se
amigo", dice Zarigüeya al int¡oduci¡lo. "Viene conmigo porque fleché al
tinamrl que él pensaba cur,st. Vamos a comernos al pájaro apenas lo
cocinemos". Era tarde ya y el indio pensaba volver al poblado. "Pero
es muy tarde", objeta Zarigüeya: "EI bosque está muy obscuro. Te
puedes quedar aquí y marcha¡ mañana a tu aldea". Van entonces a
dormir. Zarigüeya es muy viejo. Quiz6 tiene ochent¡ años. El indio esjoven. "Abuelo", dice Zarigüeya, "vamos a dormi¡ ahora. Quizá
soñemos. Quizá soñemos con un jaguar, con lm yolok o con un árbol
que cae... Quizá el árbol cae y nos aplasta y nos mata. Mañana
despe.faremos e¡fermos si soñamos con esto". El indio no sabía lo que
era soña¡. "¿Qué es soña¡ kétatamoretane?", pregrmta. "Cuando se
duerme, se sueña", dice Zarigüeya: "¿Cómo no sabes?". 'No sé", dice el
indio. Nunca había soñado antes. Zañglcyt decide e¡¡se¡la¡le a soñar.
El indio finalmente se duerme y comienza a ¡onc¡r, 7.aligÍeya se pone
frente a é1, comienza a mover la cabeza de un lado a otro y se
transforma en jaguar. El indio sueña con un jaguar y despierta aterrado.
"Ahora se lo que es soña¡", dice. "¿Qué pasa?. pregunta Zaigüeya.
"Estabas gritando". El indio vuelve a dormirse. Zarigüeya toma un
machete y lo gira sobre el indio como si lo golpeara. El hombre sueña
y despierta nuevamente ¡terado. "¿Qué rc ocur¡e ahora?", pregunta
Ztigpeyt. "Soñé que unos indios me atacaban con machetes", dice el
indio. "Ahora sabes Io que es soñar", dice Zarigüeya. 'Tienes que
retener csto: si sualas que alguien te amenaza con un machete, debes
acnrar con cuidsdo aI dla siguie,lrrc pues significa que una serpiente puede
morderte. Si sueñas que r¡n jaguar te ataca, alguien podrá atacartc oon lm
machetc. Todo lo que sueñas tiene rura eignificación. Soña¡ te
advertirá los peligros que puedes enfrenta¡. Por eso debes ¡ecorda¡
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quiebra o pierde un diente, que su mujer o su madre morirán, etc. Por
ú manana, la mujerde T-ang¡teyadestapala marmita y el indio ve con
sorpresa que los huesos del tinamri que habfan comido la noche
anterior estaban nuevamente cubiertos de came. Tang¡teya le hace
elegir entre la came y los sueños y el indio elige los riltimos. Slgue un
pasá3e que intriga: el indio reprocha aZuig¡teya no haberle dicho que
Ía elección de la came hubiese significado que la tendrfa siempre, i.e.
que si hubiese elegido la came no habrfa necesidad de cazar puesto
que los huesos de los animales una vez cazados se recompondrfan
slempre. Si hubiese elegido la came tampoco hubiese sido necesario,
bien". El indio se entristece €ritonces. Ya no quería saber lo gue era
soñar. "Pero ya has soñado", dice Zarigueya' "De ahora en adelante
todos soñarán¡ tú has soñado ya y soñarán también hr rnujer y tus hijos
y tus parientes y así será siempre. Ya no podrán dejar de soñar'
Cuando tu mueras, tus parientes seguirán soñando. Los hijos de tus
hijos también soñarán. Asl será siempre. El sueño no puede
detenerse". El indio está triste. Hubiese preferido no soñar. Regresa
entonces su casa. Su mujer le pregunta dónde ha estado. "Fui a caza¡ un
tinamrl pero me perdí en el bosque", dice. Por la noche, al dormir' el
hombre sueña. Comienza a quejarse. "¿Qué te ocurre?", pregunta la
mujer. "No sé", dice. Vuelve a soñar y despierta muy agitado' "Estaba
soñando". explica a su mujer. "Zarigüeya me ense¡'ió a soña¡". La rnujer
no sabe lo que es soña¡. "Estaba soñ¿ndo que unos indios me
perseguían con machetes", dice. "segfur Zariglteyq eso significa que si
voy al bosque marlana, puedo ser atacado por rm jaguar". El indio
explica el sueño a su mujer. Ella está triste por la nueva condición de
su marido, "Pero todos vamos a soñar ahora", dice el indio. "Ya te he
contado en qué consiste soñar. Vamos a soña¡ con serpientes, jaguares,
hombres, espírinrs... Todo esüo puede traer dificultades. Si soñamos
con una mujer sigrrificará que caza¡emos algfu animal. Ahora vamos a
soñar con canoas, fuego, casas, plantío, árboles... Si soñamos oon una
mujer vamos a enoontrar pecarí. Todos vamos a soñar ahora". Sobre
este mito, mi informante comenta que el indio er& un shamán y que
"cuando un shamán está (ve a) con los espfrinr¡, es como soña¡. Soñar
es lo rnismo que hace el shamán cuando encuentra a los espfri$s". Este
informante es un shamán.
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evidentemente, soñar. Como en la primera venión, el indio retorna a
la aldea y revela el sueño a sus parientes.s
Las dos versiones presentan algunas variaciones y en particular
la segunda establece una asociación ent¡e los sueños y la caza. ¿eué
relación puede haber entre los sueños, Ia caza y la zarigüeya?
Constatemos, para cnmeru:ar, que los Trio, como en otras regiones de
América (cf. Guss 1980), establecen una equivalencia entre el sueño y
la muerte y entre el sueño y los males ffsicos. La relación entre las
La versión recogida por Koelewijn: This is rhe srory of the man who
met Aware (opossum) long ago. One day this man went hunting in üe
afternoon. "I am going to shoot a tinamou", he said to his wife.
"Well, go quickly", she answered. As he went he hea¡d a tinamou. He
went after it, leaving the path. There it was. He heard it again, there it
was again close to. He went in üe direction of the noise and üere he
found üe tinamou. "Well, there it is, it will soon go to roost". It was
late in the afternoon, the sun was setting. He went close in order to
shoot, but an arrow flew and then another a¡row flew. The bird tried to
get away, but it fell dead. Somebody else had also shor at the tinamou
from another direction. "Hey, who is shooting there", the man said.
"Who else is after this bird? Who in the world is that?" Then he saw
him: it was Aware. "Hey, hey", Awa¡e said. "What? Here I am", the
Trio replied. "Ol¡ you came, grandsor¡, but you came in vain". "Yes, I
came here in vain. Who shot that tinamou, you?" "Yes". "Is that
right? You beat to it". "Hahaha", Awa¡e laughed at him. "Yes, I have
beaten you to it, grandson. Well, let's go now. You see grandson, this
is not your game. Don't be jealous, üat's not good", Aware s¿id, while
showing that he had shot the tinamou. "Well, come along with me and
e¿t". "Well, good", the Trio said. The,n they went together as if along a
real path and, as through ducking under a branck they entered Aware's
house. Aware lived in the tr¡¡nk of. a wataki-tree, so they entered üe
tn¡rü. "Well, this is a m'iné (a beehive-shaped house)", Awa¡e said,
"it is my house". Awa¡e's wife w¿s üere. "Well, old woman, I have
brought our grandchild. And there is a little murumuru", he said,
pointing at the tinanou. "Is that right? Well. who shot it?", his wife
asked. 'I shot it. I shot it just before our grandson could. He was just
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enfermedades yla zarigüeya, y entre esta, los sueños y la caza no es
inmedi atamente evidente.
De acuerdo con los Trio, dorrrir es como morir. Mi informante
me dijo que no era posible saber si uno está soñando o no porqrc
solo los que mueren petmanecen en el mundo de los sueños. Cuando
se sueña, el'alma de los ojos', anue, se introduce al mundo de los
sueños, descrito como similar al mundo observable en estado de
vigilia, y cuando no se regresa, i.e. cuando se muere, el alma
pennanece en el mundo onfrico tanto tiempo como sea soñado o
coming towa¡ds it, therefore I saw it", Aware replied. The woman
cooked the tinamou and they ate it. "Well, leave üe bones to gnaw
later, grandsor¡, just eat the flesh now", Aware said to his guest. They
ate until the meat was all gone and when they had finished the Aware
woman put the lid on her pot with the bones inside. Then they sat
there, talking for some time. "You'd better stay until tomorrow,
grandso¡¡" you'd better not go before tomotrow. There might be trouble;
a snake might bite you if you went now". "Is that right, well, good".
"[¿t us go to sleep", Aware said, "let us go to sleep, grandsor¡ let us
think. This is now the night, I spend the night differently here. Let us
provide ourselves with a soul (that is, "let us dream"), let us do that".
The Trio lay down with his eyes closed, saying only "Péé..., péé...,
pé€...", just what people say when they don't know what to say. "No,
that is not dreaming, that is not the way ¡o dream!", Aware said.
"Dreaming is providing ourselves with a soul, a jaguar's soul, or a
snake's soul. This i¡ what we have in or¡r mind. Wait till we sleep",
Aware said to the surprised Trio. 'That'6 all, enough". "Well, what is it
üke, grandfather? What do you want to tell me? What are talking about?
'I-et us dream' you said". "Don't you know that?" "I don't know,
grandfather. I am ignorant of it". That is what the Trio said to Aware.
But how could he t¡lk like that? Well, long ago there were no dreams.
Dreams did not exist long ago, people never had dre¿ms. So the Trio
asked: "What is dreaming like, grandfather?". "WeU, dreaming is like
this, it i¡ almost like reality. It is redly like thi¡: As if we a¡e with
body, but not wiü ¡oul. It is tue, it is like reality. grandsor¡ believe
me", Aware said. "Is üat right? How is that? I really don t know what
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recordado por quienes le conocieron. Los Trio establecen asf una
asociación entre sueño y memoria.
Estas formulaciones no dejan de plantear problemas y quizás se
deriven, al menos parcialmente, de la insuficiencia de informaciones
sobre este tópico. Cuando conversaba con mi informante tomé la
precaución de cerciorarme bien si se referfa también, cuando afirmaba
que no se puede saber si uno está soñando o no, a lo que llamamos
'estado de vigilia'. Para ser más especffico, mi informante me dijo, a
modo de ejemplo, que él mismo no podrfa saber si la conversación
que teníamos hacfa o no parte de un sueño. Esta reflexión no deja de
dreaming means". "Being caught by a jaguar refers to a spirit. Being
bitten by a snake refers to the snake's soul, it is as if shot by a spirit
weapon, which is the snake's soul. If we are shot by an atrow it is üre
arrow's soul", Aware said. "It is really like that, just the soul of the
a¡row. And being kille{ if people kill us, it refers to a jaguar. If we
dream of a woman, we will be wiü one. If we have intercowse with a
womanr it is the soul of animals, providing us with an animal dream.
In that case you can be happy, because that meurs happiness. Well,
next morning, if we say "I am going to meet animal", then we will
shoot one. When in our dreams we fall, o¡ when we break our
bowstring, it refers to deaü, to our death. And if we b'reak our teeü it
refers to our wife, !o our wife's death or to our mother's death. And if
we put karapa (hair-oil) on? Well, that refers to or¡r own death it refers
to our weeping, our tears. That is dreaming, grandson". Aware said. "I
didn't know that, grandfather", the Trio replied. "Is that right? Do you
want ¡o know it? Well, go to sleep, go to sleep agair¡ it is almost like
sleeping". The Trio just wondered what was going lo happen. "Well,
good, let us sleep", he said. They di4 they slept. Then Aware went to
the Trio in his hammock. He looked firedly at him, he continually
stared fixedly at the man's face. Then the Trio began to dream. "Help!
Help!', he moaned. *Help! Help!... A Jaguar..., help!". Tlre¡r he woke
up. "Grandson, grandson, did you dream?", Aware asked. "Thank
goodness you are here, grandfather", the Trio said. "That was the real
üing!". "Oh, it was not really me? I saw myself being caught by a
jaguar, grandfather". "There you are, grandson, there you are. I told
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inUigarme. Aparentemente el estado de vigilia es considerado como
un aipecto o manifestación de una condición más general que incluye
tanto al estado de vigilia como al estado onfrico. En cualquier caso,
los dos estados o mundos están fntim¿rmente conectados y los
acontecimientos del mundo de vigilia no son considerados a menudo
más que como continuación de acontecimientos en el mundo onírico
-inversamente, el estado onfrico es conceptu alizado como una
continuación de acontecimientos ocunidos en estado de vigilia'
Pero cuando mi informante agrega que no se puede saber
por qué solo los que mueren pennanecen en el mundo de los sueños
pareciera indicar una autonomfa de la experiencia onfrica que otras
you". "I did not know this. We don't know this, Trio don't know what
dreaming is". "Well, now you have got it, now you are the master of
dreams", Aware said, The Trio was worrie4 he didn't know what to say.
A little later he slept again, again, and again he cried out, "Help!'
help!, help!..." and Aware woke him up. "Wake up, grandson, you have
been dreaming. What did you dream, grandson?" "Oh, people are
killing me, I saw people killing me in my dream"' "You have dreamt
about a jaguar; üis refers to jaguars", Awa¡e told him once mo¡e. Well,
then the Trio dreamed again. He saw everything, he dreamt about
ev€rything. He saw himself with a woman and again he told Awa¡e what
he had seen. "Well, that refers to garne, that is good, grandson, you
have dreamt about game". "A snake has bitten me, I saw this hap'pen to
me in my trance". "Well, it refers to a woman", Aware explained' "You
will have yow wife". Aware showed him everything, he showed him all
sorts of dreams. Finally he said: "Itt us go to sleeP now, it is
finished. Now you possess yor¡r own dreams". Awa¡e had given the
dreams to the Trio, but before, Iong ago, people never had dreams.
This is how üe Trio got their dreams. It is a gift from Aware, a gift
from the spiris. We did not possess drcarns long ago. In the morning,
after dawn, the man wEnted to go horne. '"Well, I am going", he said.
"Oh, wait a while, grandson. I-ct us eat fi¡st". Then AwarCs wife took
the lid off the meat-pot. There was meat on üe bones again! "Well,
what do you want" grandson? Do you want üis? Which do you prefer,
the dreams I gave you. or üis meat? Which do you want?". I have no
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formulaciones invalidan: de acuerdo con é1, se permanece en el mundo
onfrico tanto tiempo como se es soñado y, por ende, el mundo de los
sueños conoce también la muerte. pero la muerte, que indica un
cambio de ámbito, puede no tener nada que ver con la memoria. En la
teorfa hreno los hombres son incorporados a las sociedades animales
cuando mueren y la existencia animal es pues independiente de la
memoria de la sociedad humana misma. Es posible que mi informante
haya tenido otras cosas en mente. Es común que se sostenga que la
memoria que se guarde de los muertos dificulta su incorporación a las
otras sociedades y es probable que se derive de esta constelación de
ideas la costumbre, extendida en las sociedades de las tierras bajas, de
destn¡ir las posesiones personales de los difuntos y proscribir el uso
de sus nombres y hasta su mención. Podrá formularse que un hombre
que muere, i.e. que está en el mundo de los sueños (i.e. en mundos
otros), puede saber que ha cambiado de condición ontológica mientras
que un hombre corriente sabe que no ha muerto. Sin embargo, mi
informante afirma que no sabe si está soñando o no (en estado de
vigilia). Aunque las lagunas de información no permiten un
tratamienúo más detenido, creo que se trata aquf de uno de los terrenos
no pertinentes en la ideología trio: terrenos que permanecen abiertos en
idea, grandfather, but I cannot take the meat" I cannot take it, although
I would like to". "Well, I give it ro you, I give it. But you, but you
have taken the dreams first. If you had choseri the meat. you would
have received, a¡rd it would have been the more important". Aware said.
"But that is your fault" grandfather, because you did not teU me about
this. You did not say: 'This will happen with üe bones, romorrow
there will be meat on them again". You did not say '"Iomorrow we will
eat it once more", You did not say that to me, grandfaüer". "Yes,
that is true", Aware had to give in, Anyway, there was meat again and
they ate it a second time. The Trio was spe.echless and upset "So that
is how he is", he said to himself. After the meal he went back to his
village. "Well, here I am. I have got not a tinamou. I found one, but
sornebody else shot him before I could". "Who was that", his wife
asked. 'Yell, and old man", he said and he told his wife of his visit to
Awa¡e. He told her also about the d¡eams. "He taught me how to
dre¿m", he said. When they w€nt to sleep, the man 
- 
we don't know
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los sistemas ideológicos y que permiten que su contenido sea
relativamente arbitrario y variable porque no afecta la estructura
ideológica más general. A esto volveé más adelante.
La asociación entre las enfermedades y los sueños pertenece al
conjunto de representaciones que se üene de las relaciones entre los
hombres y los habitanües del mundo del bosque y del agua. Estos dos
niveles del universo conocen shamanes espfritus o jefes: wüIipé y
¿k¿uin¿ respectivamente que tienen el dominio o la tutela sobrc los
ámbitos terrestres y acuáticos y los animales que los pueblan. Cada
especie animal, en adición, tiene un shamán, jefes y aldeanos
comunes. El jefe o shamán del bosque adopta usualmente la
apariencia de una zangüeya y de hecho, segrín los trio, wülipé es
quien gufa o dirige al alma durante los sueños. Soñar, actividad
mental conceptualizada como un estado nansitorio de enfermedad, es
pues ponerse en comunicación con wüIipé que advierte o actúa sobre
el alma del soñador y sobre su vida en el estado de vigilia. Cuando,
por ejemplo, se sueña con enemigos, es wülipé que comunica al
soñador que Jaguar, un habitante jefe de tenitorio, tratará de matarlo.
Cuando se sueña que se üene intercurso sexual con una mujer, es
what his na¡ne was- had a dream and his wife asked: "Why did you take
the one you did? What is the matter with you? Why did you take the
dream, you are always moaning in your sleep. Our sleep used to be
peaceful". "No, you will also dream", he said to his wife. "You will
also dream. I chose the unpleasant one and he will also give it to you".
And that happene{ Aware brought his dreams to the Trio's wife also.
Since that time all people have dreams. He who got the dreams first
told his relatives about them. 'This dream means that, üat dream this'
If you break some part of your body yorn wife wiü die. That dream
means that, this dream means that...". While his wife slept she began
to moan. "A jaguar is carching me", she said. 'Yell, that refers to
spirits", her husband told her. "Ob I see myself being killed in my
dream", she said once more. 'That refers to a jaguar", he said. "If a
thom pricts you, it is üe snake's soul". He passed on everything that
Aware had shown and taught him (Koelewijn 1987:89-92).
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wülípé o algún jefe animal que envfan al soñador una esposa animal.
Las relaciones con el mundo del bosque se rcpresentan en efecto como
relaciones afinales o como potencialmente afinales y las reglas de caza,
impuestas por los jefes animales y jefes de tenitorios, imponen que las
presas sean pensadas en términos de alianzas sociológicas y no en
términos culinarios.6 Las re$as de cazay parte de las técnicas de caza
enfatizan que los animales no deben ser aproximados de otra manera
que como aliados. Algunas de las reglas son más explfcitas: los
animales no deben ser flechados si se los encuentra durmiendo, las
crfas animales no deben ser flechadas ni comidas sino que
incorporadas en las aldeas humanas como 'hijos adoptivos' 
-puesto
que debe pretenderse que son hijos de las esposas animales de los
hombres. Cuando una de estas reglas es violada, los jefes animales
flechan a los hombres y causan males ffsicos y hasta la muerte y una
de las tarcas del shamán consiste justamente en extraer del cuerpo de
los pacientes las flechas con que han sido heridos.
Pero la teorfa trio es más compleja arln. Las nociones naüvas
tienen a la caza como el establecimiento de una relación afinal ficticia
entre hombrcs y animales. El establecimiento de estas relaciones es
indiqpensable para la obtención de producúos del bosque (came). Las
crfas animales, capturadas cuando se mata a alguna hembra, deben ser
llevadas a las aldeas y ser incorporadas como 'hijos adopüvos' puesto
Otras reglas de ctza que se derivan de esta presentación incluyen
res8icciones alimentarias y sexuales antes de la sacería y restricciones
en cl consumo, por los cazadores, de las presas c¡z¿das. Un hombre
debe abatcnerse de intercurso scxual antes de una partida de caza para
enfatiza¡ su condición de aliado poteocial frente ¿l mrndo animal. Las
restricciones alimenta¡ias se deriva¡r del papel que se aribuye al olor: un
cazzdor no debe oler a carnívoro y, por lo tanto, evita el consumo de
came antcs de caza¡. [,as presas obtenidas no deben ser consrmridas por
los cazado¡es 4ue reciben carne de otros cazadoreF para evita¡ el
enf¡do de los jefes anim¡les y obüterar las hueüas de predación en su
cuerpo, Un caz¿dor no debe nombra¡ al animd que üene en mente
flechar ni debe decir que va de caza. La representación de la ca:¿a es
comrl¡r a las poblaciones guayanesas. Véase Magarla 1988a.
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que desde el momento en que un animal es flechado se supone que
existe la relación afinal buscada. Comer a una crfa animal serfa, por
esta razón, equivalente a un acto de canibalismo. Ahora bien, los
hombres necesitan, para sobrevivir, tener acceso a los productos del
bosque y este acceso depende de la voluntad de losjefes de especie.
En la teorfa hreno los jefes animales comunican a los hombres, por
medio del sueño, si pueden o no cazar, i.e. casar con mujeres
animales. Intriga en esta descripción las razones que pudiesen
conducir a los jefes animales a buscar una alianza con los hombres.
Al parecer, se supone que las sociedades animales necesitan acceder al
mundo humano por razones similares a las que sostienen la
intervención humana en el bosEre.
Un mito de origen sobre los cerdos salvajes péineké
(DicoryIes tajacu) narra, en efecto, que entre éstos y los hombres
eústfa en tiempos remotos una relación basada en el intercambio de
productos de plantación por came (i.e. por animales comunes cuya
caza erapermitida por el jefe peca$. La relación se rompe cuando un
indio viola a una mujer pecarf. El jefe animal transforma a sus
seguidores en orugas para causar desde entonces enfermedades a los
hombres (Koelewijn 1987: 8l-84¡.7 Este modelo de reprcsentación
El mito es dernasiado extenso no podenros transcribirlo aquf. Ls
hisoria tiene que en tiempos pasados los hombres decidieron salir en
brisqueda de pecaríes que hasta €ritonces no existfan. I¡s indios dan con
el jefe pecarí y le ofrece,n algunos de los producos que llevan consigo.
"They let Péínjeke t¿ste their food: ban¡n¡s, sugarcane, ya¡nsr sweet
potatoes, papayas, purnpkings, everything. "Weü. what about our
food? Wouldn't you like to have these products youself?", üre Trio
asked. 'Tell, that's good to me. It is exactly like my food. But I am
not certain yet, I may give it a try latcr, but tlren you will probably not
like to be bothered. The behaviour of my juniors will provoke you.
They play a lot n'hen they ea¡ they make ¡ terrible mess. But then it is
too late to blame me for their behaviour", the Péinjeke le¿der said".
Hombres y pecarfes llegan a un acuerdo. Los pecades visita¡á¡r los
asentarnientos huma¡¡os a condición de que los hombres dejen los
alimentos en los lugares donde pernoctarán. Un sham¡tn indio viola a
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de las relaciones entre hombres y animales se encuentra en varias otras
nanaciones. Pero este mito es más explfcio para nuestros propósitos:
intemrmpida la relación de intercambio por una mala conducta de los
hombres, el jefe animal se propone castigar a los hombres causándoles
enfermedades.
La relación con los pecarfes, con todo, existe aún. Los Trio y
varias otras poblaciones guayanesas abren plantaciones
considerablemente más grandes de las que necesitan para sobrevivir y
culüvan algunas especies de ñame y mandioca que no consumen ellos
mismos. Estos productos están destinados a los pecarfes y otras
sociedades animales que determinan sus rutas migratorias en parte
siguiendo el trazado de las plantaciones humanas. Los plantfos
abandonados son, además, explfcitamente dejados a los animales. La
visita periódica de los animales a los plantfos, abandonados o no,
establece o ratifica una relación de intercambio ya existente. El caso
de los pecarfes es más significativo que el de otras especies animales
pues es la única especie que puede consumir mandioca amarga. La
representación de las relaciones entre hombres y animales tiene pues
que los rfltimos dan came a los primeros a cambio de productos de
plantación. Si los pecarfes necesitan efectivamente productos de
plantación es discutible: usualmente, sin embargo, los ciclos de trabajo
agrfcola son organizados de manera tal que los animales 'desciendan'
a visitar los plantfos cuando tienen crfas y al término de la época de
escasez (tiempo seco), i.e. cuando necesitan su suministro abundante
de productos vegetales. Los hombres, en confirmación de la
representación expuesta, prefieren los plantfos abandonados como
terrenos de caza.8
una mujer pecarí. "Because of this the Péinjeke were transformed.
Péinjeke changed them in order for them to cause stomach trouble for
the Trio" (Koelewijn 1987: 81J4). En la versión recogida.por mí hay
un homb're que se casa con una mujer pecarí y que recorre los tcrritorios
de los ¡nimales. I.os pecaríes ar¡torizan la predación ¿ condición de que
cacen con moderación (Magaña 1987: 133).
Los plantíos abandonados son dejados expllcitamente a los animales e¡r
reuibución de la carne. Entre los Shipibo4onibo, de acuerdo con
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La afirmación de que las sociedades animales necesitan también
mantener relaciones de alianza o de intercambio con los hombres
deviene asf razonable pues de la misma manera que la sociedad
humana necesita mujercs animales para sobrevivir, la sociedad animal
necesita maridos humanos que mantienen la relación y que pueden
guiar a los grupos animales a los lugares de plantación.
La relación entre estas sociedades se establece por medio del
sueño. Durante el sueño un cazador establece contacto con los jefes
animales o con las mujeres animales o bien la sociedad animal misma
con los hombres. El sueño puede considerarse asf como una
suspensión momentánea de las condiciones ontológicas especfficas
trio y, por ende, como r¡n estado patológico. La muerte misma indica
la transición de un estado a otro y es conceptualizada como la
incorporación de los hombres a sociedades animales o vegetales.
Las nociones tarcno sobre los sueños descansan asf sobre un
conjunto previo de proposiciones interdependientes: la subsistencia
humana o al menos el acceso a productos del bosque depende de la
caza->lacaza depende del sueño, i.e. del establecimiento de contactos
con el mundo del bosque/mundos otros 
-> el sueño depende del
almr> y el alma o su acción depende de la suspensión de la condición
Illius, "das beüebteste Ziel det Jáger sind verlassene 'chacras'. Die
Pfade dort sind ohne allzu gro8e Mflhe begehbar, die verbliebenen
Frtichte locken Tiere ar¡, und die Sichwerháltnisse sind günstig" (1987:
68). Et autor no nos informa sobre la presentación indígena. Entre los
Huitoto los plantfos se ¿b¡ndon¡n para los animales: los hombres han
obtenido de estos los terrenos de plantación y los retribuyen dejándoles
la explotación de los terrenos abandonados y plantando ciertas especies
de ñame (Garzón 1987: 101-108). Los K¿liña, igualmente, dejan los
terenos a los pecaríes (Magola L988tz 221-224). Interesa de¡taca¡
aquí que loe pecaríes, la presa más importan¡e entre los animales del
bosque. son territorialee y que tra:zan sus territorios, al menos
prs¡almente, eiguiendo la distribución de los plantíos, abandonados o
no. La ideologfa nativa intervier¡e ¿sí activamente en la construcción
del habitat local.
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existencial propiamente trio, i.e. de la recurrencia del estado
patológico (dormir) que procura el acceso a esos otros mundos.
No me es posible profundizar ahora sobre esta formulación
pero sf podemos indicar aquf que con 'el alma de los ojos', cnnore,
los Trio parecen tener en mente no tanto una propiedad intrfnsica
propia humana (puesto que los animales también sueñan) sino que la
historia particular de cada individuo en sus relaciones con el mundo
del bosque. El alma o el mundo en que se mueve puede y debe ser
construido pues no consiste más que en relaciones sociológicas. Los
Trio pueden asf hablar de una historia del alma: es la mantención del
conjunto de relaciones con las sociedades animales lo que pemrite a un
hombre cazilr y estas relaciones, establecidas por medio de los sueños
y expresadas tanto en las prácticas de cata como en las actividades
agrfcolas, son paralelas a las que se tiene en la sociedad humana.
Establecida asf la relación entre la enfermedad y los sueños,
debiésemos indagar qué conduce a los Trio a incorporar a Tang¡teya a
este esquema. A la zarigiieya no parece atribuirse valor medicinal
como en otras poblaciones americanas (Munn 1984). [¡s Trio lo
tienen como un animal inedible cuyo consumo causarfa una vejez
prcmatura. En los mitos aparece habitualmente como un personaje
burlón que termina mal, vfctima de las tretas de otros animales
(Magaña 1987:132). Aparte la noticia que ya mencionamos, que tiene
que el jefe del bosque suele adoptar apariencia de zarigiieya, quizá
valga la pena indagar sobre el origen de la medicina.
Ya mencionamos que cuando un hombre enferma los Trio
suponen que ha sido flechado o herido o capturado por los habit¿ntes
de otros dominios del universo (sociedades animales). La tarea del
shamán es rescatar zu alma del mundo en que se encuentra y/o extraer
las flechas que le han arrojado los jefes animales. Una de las técnicas
más importantes a que recuren los shamanes para curarlrescatar a los
pacientes e,s el aremi, que consiste en chupar y cantar el cuerpo del
'enfermo'y que los trio atribuyen al mono arafia alini. El mito narra
que un viejo o un shamán asiste sin que lo adviertan a un encuentro
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araña y monos de otras especies se encuentra también en otras
poblaciones de las Guayanas. Al mono capuchino (Cebus apella),
por ejemplo, los Kaliña atribuyen una medicina de hojas (Jara l9g7).
De acuerdo al mito Trio, los hombres aprenden del mono araña los
cantos aremi pero la naturaleza o efecto de los cantos es diffcil de
determinan aparcntemente el objetivo puede ser atrírer o indicar a ras
almas humanas la localización tenitorial (en términos de ámbito
cosmológico) de modo que puedan regresar at ámbito humano o bien
provocar, por medio del canto, la muerte de los captores. En
cualquier caso, las afecciones ffsicas son representadas como
expresión de la disrupción de relaciones entre habitantes de diferentes
dominios del universo.
Aunque el mito del origen del sueño no es explfcito, parece
evidente que gira en realidad sobre el origen delacazao de la buena
caza. Arrte todo, el mito sostiene que los hombres deben cazar a causa
de haber elegido los sueños en lugar de la came: de haber elegido al
ünamú los hombres no hubiesen necesitado más que cazar una sola y
primera vez. Pero antes de la caza, debe entenderse, los hombres no
soñaban y consecuentemente tenfan un acceso inegular o impropio a
los productos del bosque (el héroe del mito trata de flechar a un tinamú
durmiendo; observemos, de paso, que los uio no cazurr de noche de
modo que las aventuras en el mito toman lugar en el perfodo en que no
habfa más que noche o bien cuando no existfa la alteración entre noche
ararla sale a enterar a su familia- El shamá¡r (hrimano) no escuchaba
muy bien y se acerca más. Tambié¡r quiere aprender el a¡emi. Pero
ariki lo ve: "¿Qué vienes a hacer aquf? ¿Qué quieres?". "Vengo a
visita¡ a mi abuelo", dice el hombre ¡efi¡iéndose al mono a¡aña. "Tu
abuelo está enojado porque los hombres han matado a toda zu familia",
ücr,, ariki. "No te puedes quedar aquí. Véte". 'No quiero irme. Quiero
escrrchar el aremi". Finalmer¡te ariki accede a enseñarle el canto, "Ya
terminanros. Seguiremos marlana", dice ariki. El shamá¡r vuelve a la
sldea". las ariki conocen muchos cantos arcmi. Cuando alguien
moría" los hombres cantaban aremi part matar a los enemigos. Pa¡a
verigarse. [.os indios malaso sablan ca¡tar bie,lr y estaban siempre en
guera. Un viejo malaso enseño el aremi a otros indios (Magaña 1987:
139). Hay otra v€rsión en Koelewijn (1987: 95-96).
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y dfa o alude al perfodo durante el cual los indios vivfan de noche). Es
solo a condición de soñar, i.e. de poder comunicarse con otros
mundos y establecer de ese modo relaciones socio-+osmológicas, que
los hombrcs pueden acceder a la came.
El contacto con los otros mundos acanea también,
necesariamente, la muerte pues es por medio de ésta que se reanudan y
restablecen las relaciones con las sociedades animales. Entre la
muerte, las enfermedades, la caza y el sueño existen pues lo que
llamamos relaciones de necesariedad: todos los términos participan de
un conjunto de proposiciones conectadas entre sf por relaciones
necesarias.
El mono araña, como donador de los cantos medicinales,
invierte asf el papel de la zarigüeya. Resulta ahora algo complicado
expücar por qué pudiesen estas especies prestarse mejor que otras para
otorgar significaciones diversas a diferentes momentos a la relación
pensada Con los Otros mundos pero un examen breve de la conducta
de estas especies frrente al peligro o la muerte parece ofrecer un esbozo
de respuesta. Mentras que los monos arañas son conocidos por sus
reacciones violentas fiente a depredadores o cuando se les persigue o
at¡ca, las zarigüeyas atacadas, "es faro que intenten defenderse,
prefiriendo recunir al ardid de fingirse muertas" (Cabrera y Yepes
l94O: 20). Hay un contraste adicional entre estas dos especies:
mientras que los monos, cuando heridos, se lamentan y chupan o se
refrieganlasheridas conhojas, las zarigüeyas, "exhalan por el ano un
olor nauseabundo" (id.). La zarigiieya es asf un personaje que muerc
cuando quiere 
-i.e. que tiene un acceso voluntario al mundo onfrico.
La capacidad de 'morir a voluntad' (i'e' dorrrir/soñar) es' en la
mentalidad trio, uno de los rasgos caracterfsticos de los shamanes.
Para signiñcar el origen del sueño, los Trio hubiesen diffcilmenrc
encontrado gn penonaje más adecuado que zarigüeya. La creencia de
que su oonsumo causarfa una vejez prcmatura no es pues un atributo
arbitrario: se deriva del conjunto de nociones que üern a zarigiieya del
lado de la hisoria.
Delmio sobre el origen del sueño podemos sacar lecciones.
Porque la memoria o el recuerdo y el suefio son postulados oomo
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equivalentes,los trio parecen sostener que se es solo en la medida en
que se es recordado o soñado: el entramado social e individual no se
manüene asf más que por la colección de memorias en un momento
particular en la historia de un individuo o de una aldea. Un individuo
no muere realmente más que cuando es olvidado por la comunidad
humana. El desüno del alma es, a partir de la muerte, terreno de
debate: segtin algunos, va al cielo de los ancestros buitres; segrln
otfos, welve a re-+ncamarse, como hombre o animal, pero sin
guardar conciencia de su vida anterior.
En última instancia, todo esto no importa demasiado en la
ideologfa taréno pues otorgan una vida breve a la memoria (un
individuo muere y pierde su memoria y los sobrcvivientes deben
olvidar cuanto antes a los difunos). Si después dg la muerte un
individuo deviene animal o ¿irbol o si viaja a la aldea de los ancestros
es algo que los Taréno no pueden determinar. La creencia más
extendida, sostenida por la representación de las relaciones con los
otros mundos, es que los muertos son incorporados en sociedades
animales o vegetales.
En la teorfa tarüno se vive po4pe se sueña y el curso coüdiano
de la vida de un individuo no es más que la expresión más accesible de
otra historia penonal: la que establece cada hombre, habitantes de
otras sociedades y que permiten su sobrevivencia en la sociedad trio.
Terminado este escrito quiero volver sobre algunas cosas que
incomodan. La primera es la siguiente: ¿Era necqsa¡io el trat¿mieno
del mono araña para dilucidar la signiñcación de ta zarigiieya? Al
somenzar mi reflexión sobre la teorfa tareno del sueño, yo no tenfa
ningún otro personaje animal en mente que la zarigiieya y los datos
empfricos sob¡e esta especie pemritlan ya intuir su relación con la
muerte y el sueño. Pero en las Guayanas hay otros animales que
pudiesen prcstarse iguat de bien para significar el zueño. Guiado por
la noción tarüno de que la mu¿rte indica una tansicün del ámbito
huttwtto haciamundos otros , me di a la tarca de buscar al personaje
no-zarigiieya o anti-zarigiieya, i.e. un personaje que significase la
trarisición inve$a, de esos mundos lncia eI hu¡¡utto. La búsqueda
terminó, oomo muestro, en el mono ararla. Si se atiende a la conducta
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de ambas especies frente al peligro o a la muerte, se comprende bien
que la ideologfa tareno haya encontrado en ellos materiales
pre-existentes aptos para portar estas significaciones inversas. En
suma, el tratamiento de la zarigüeya hubiese sido suficiente: pero sin el
análisis del personaje no-zarigüeya habrfamos devuelto su
significación al terreno de lo arbitrario.
Otrro tópico que me incomoda es la noción de alma. Los Trio
conocen varias almas: del ojo, del coraz6n, del hfgado, de las
articulaciones, etc. La del ojo es tenida responsable de los sueños; la
del hfgado, de la sangre. La noción de alma se superpone en cierta
medida a Ia noción de identidad. A pesar de mi análisis, los Trio
atribuyen la identidad personal y tribal al consumo de mandioca. Si se
presta atención a la representación de las relaciones con los animales
no puede sino concluirse que estos se interesan por y obüenen de los
hombres justamente lo que determina la condición ontológica de estos.
En el origen del interés animal por productos de plantación debe
encontrarse pues el anhelo de devenir humanos. Toda esta
constelación de ideas se encuentra en las representaciones taréno.
Pero devenir trio no podrfa significar otra cosa que acceder a
productos de plantación y no necesa¡iamente acceder a una condición
existencial que se considerase intrfnsicamente superior a la de los
miembros de otras sociedades. El alma taréno, como vimos, tiene un
destino incierto. Lo que inuiga de esta representación es el papel
determinante que se atribuye a la mandioca en la construcción de la
identidad personal y social. Si algunos animales con$rmen mandioca
como los hombres, deben necesariamente participar de la idenüdad
trio. Con esto, las bases para fepresent¿r las relaciones entre hombres
y animales como relaciones necesarias parecen bien fundamentadas.
El papel de la mandioca, con todo, debe ser objeto de un análisis más
detenido.
En un momento de la conversación con mi informante, este me
dijo que no podrfa saber si la conversación que tenlamos tomaba lugar
en el mundo de los sueños o no. Esta reflexión no es un juego. En la
ideologfa tareno los exuanjeros neindios pertenecen a otro ámbito
cosmológico y, por ende, nuestm encuentno no puede tomar lugar más
que en un tenitorio intenticial: en este caso, el mfo propio. En otras
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palabras, cuando mi informante afirma no saber si la convenación
forma parte de un sueño o no, es porque yo mismo, para estar allá,
debo esar soñando en mi propio mundo.
En el resumen de esta ponencia he escrito que me ocuparfa de la
interpretación taÉno de varios motivos onfricos y que la compararfa
con la de otras poblaciones guayanesas. Esto rÍltimo es imposible de
realizar aquf pero sf puedo mencionar los patrones de interpretación
que he obtenido de informantes trio. En primer término está el
motivo; el signo 
-> indica la interpretaciÓn.
l. árbol que cae y aplasta 
-> enfermedad;2. jaguar que ataca 
-> enfermedad;3. pollos que atacan-> ataque de hombres;
4. hacer el amor con una mujer 
-> éxito en la caza (pecar0;5. una mujer que golpea (al soñador) 
-> ataque de jaguar o de
perro;
6. una canoa que se vuelca 
-> éxito enla cazade tapiq
7 . constmir una casa 
-> ataque de jaguar8. prender/hacer un fuego 
-> fiebre;9. matar a una guaco 
-> muerte de un hijo;10. tener un diente quebrado 
-> muerte de la esposa;
1 l. se corta la cuerda de la hamaca y el soñador cae 
-> muerte;12. avispas que pican-> fiebre;
13. matar a una iguana 
-> adelgazar y moriq14. romper un nido de termitas nul<a y hacerlo caer al suelo 
->
trcpar a un árbol y cae6
1 5. encontrar un anzuelo 
-> mordedura de serpiente;16. pincharse con una hoja de palma 
-> moldedura de serpiente;17. mordedura de serpiente 
-> casarse;18. apuntar a un tinamú que escapa 
-> la mujer abandonará (al
soñador).
19. flechar a una sideral alinira que pincha y hace caer 
-> muerte
violenta
20. mordedura de perro 
-> mordedura de serpiente;21. machacar barbasco ineku en el agua 
-> resfrfo;22. bebermucha certteza lusili-> diarrea;
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23. se cae y rompe una marmita de barro 
-> ataque de jaguar
(mordedura en la cabeza);
24. el cielo se abre con tormenta 
-> suicidio con rifle;25. subida del agua del rfo 
-> llegada de extranjeros;26. mirar una vagina de mujer-> herirse con cuchillo;
27 . extraviar un perro 
-) extravfo de un hijo;
28.herirseasfmismoconunaflechaenvenenadaaIari->
mordedura de serpiente;
29 cortar un racimo de bananos 
-> éxito en la caza de mono arafia
y demono aullador;
30. hacer una punta de flecha 
-> acostane con una mujer y
quedarse'pegado' como peno.
t4t
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EL SUEÑO COMO VEHICIJLO DBL PODBR
SHAMANICO
Interpretaciones culturales y sig4ifiqad-os
personáles de los sueños entrd los Parintintin
Waud H. Krack¿*
Resumen
La interpretación onfrica complicada de los Kagwahiv se basa
en el principio de que el soñar es una manifestación del poder
shamánico, y que cualquiera que sueñe üene algo de la capacidad
shamá¡rica para comunica$e con el mundo espiritual y para influir en
eventos futuros. Algunos medios particulares de los shamanes para
influir el mundo mediante los sueños serán explorados, incluyendo el
traer al mundo un nuevo shaman. Estas creencias, y el interés
hermenéutico que los soñadores Kagwahiv tienen en sus sueños,
afectanprofurdamente la manera como los individuos experimentan
sus sueflos, y las maneras como se rcsuelven los conflictos dentro de
ellos. Se examinarán sueños individuales para ilustrar estas
cuestiones.
Universidad de Brasilia" Depa¡taÍrerito de Antro'pología, Instinrto de
Cierrcias Humqr¡s.
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Abstract
The elaborate Kagwahiv oneirocriücism is based on the
principle that dreaming is a manifestation of shamanic power, and that
anyone who drcams has some of the shamanic capacity to comunicate
with the spiritual world and to influence future events. Some
particular ways in which shamans influence the world through dreams
will be explored, including the bringing into being of a new shaman.
These beüefs, and the hermeneutic interest which Kagwahiv dreamers
have in their dreams, have a profound effect on the way in which
individuals experience their dreams, and on the ways in which
conflicts are resolved in them. Personal dreams will be examined to
illustrate these poins.
El sueño ocupa un sitio central en la epistemologfa Kagwahiv.
Para esta cultura brasilera de la selva tropical, que terrrinó su
migración desde la costa en el banco sur del rfo Madeira, el sueño es
un medio importante no solo para captar la realidad, sino también para
actuar dentro de ella. Soñar es un medio poderoso de percepción que
proporciona aún a la persona ordinaria la capacidad de juzgar los
sucesos futuros, y en ciertas clases de sueños de sentir la presencia de
malos espfritus o los anhelos que por él o ella está manteniendo otra
persona, de comunicarse con los Seres Celestiales como lo hace un
shamán en la ceremonia curativa tokaia. Cualquiera que sueñe,
dicen, ¡)osee "un poco de shamán": tem unpoco pajé.
Los sueños poseen una fomra gramatical propia dentro del
idioma Kagwahiv. Cuando los sueños son narrados, se los cuenta
regularmente usando un marcador de discurso, ra1t, que solamente
se usa en el relato de los sueños. Como lo demostraré, esta parlcula
parece ser un üpo de indicador de tiempo, sugiriendo que hay un
sentimiento de que los sueños ocupan un sector distintivo del tiempo
pasado.
El sueño es la incumbencia especial de los shamanes. Aún
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cuando las gentes ordinarias pueden prcver futuras situaciones a través
de sus sueños (cuando son interpretados correctamente) o percibir
sucesos futuros en su estado emergente, 
-para parafrasear a Michael
Brown (1987: l57F los shamanes pueden intervenir en sus sueflos
para que se produzca un suoeso. En sus sueños, aquellos que son
pit, poseúores de poderes especiales, pueden producir el éxito o el
fracaso en la guerra o en la cacerla (oltátrcngó ), o enviar su
rupigwarapara que produzca una enfermedad en alguien o su muerte.
Y finalmente los shamanes son ...más que reclutados: son creados
literalmente en los sueños de los shamanes miis ancianos.
El poder de aquel que es Ipaji
Un instrumento o agente esencial de la capacidad de w pié
para producir eventos es su rupigwára 
-una especie de socio
espiritual o alter ego, o a veoes un objeo espirinral de la acción del
pajé. El rupigwóra tiene su papel en prácticamente todas las
expresiones del poder del sham¿ln. Cuando, en la ceremonia curaüva
tokaía, el Hié conjura a varios espfritus para que soplen sobre el
enfenno o le canten sobre él o ella, es su rupigwóra (en este caso
"alter ego", casi uaducible como "su alma") la que asciende a
convocar a los espfritus animales, a los demonios de la selva (ainng)
y a los Sercs Celestiales- que tarnbién son en vista de que obedecen
sus conjuros, su rupigwóra. Cuando un shamán causa la muerte
cantando sobre el cabello de zu vfctima, el agente real que produce la
muerte- la serpiente o el jaguar o la enfermedad que matan a la
persona cuya muerte desea el sham¿ir es eL rupigwóra de éste. y
cuando un shamán sueña que alguien tendrá caza (oltánongó ), los
animales que se dejan matar por el cazador se dice también que son el
rupígwóra del shamán
De esta manera los varios espfritus que son influidos o
compelidos a desempeñar tareas por un pié, son considerados sus
rupigwdra. Pero un sham¿ln también tiene un espfritu que está más
estrechamente identificado con é1, en cierto modo una especie de alter
€go, y este espfritu es denominado su rupigwóra particular. Un
shamán, Iccva'e'ga, tenfa su rupigwór¿ 
-t¡n murciélage tatuado
sobre su pecho. Esta clase de rupigwóra está esuechamente
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identificado con el shamán individual, porque en el momento de nacer
elfié mismo es una encamación de ese espfritu particular- en virtud
de la mediación del sueño de otn 4ié. El espfritu se parece a un
pjé mientras sueña, y le solicita que lo haga nacer. El WF señala a
una mujer para recibirlo y entonces el espfritu entra en ella, para nacer
como su siguiente hijo. Cuando nace, la criatura es llamada el
jihúva'ga+l "nacido"- del shamlln que soñó su nacimiento (esto es,
que originó su nacimiento por medio de su sueño). Una criatura
también es llamada el iihuiva'g¿ de su padrc; asf que el shamán
"concibe" una criatura en un sentido análogo al papel del padre en la
concepción de un hijo. Y el espfritu que es renacido con la criatr¡ra se
convierte, al crecer éste y ser iniciado en el papel shamá¡rico, en su
particular rupigwóra.
El rupigwóra de un shamán tiene iguatnente un papel particular
en sus zueños: de acr¡erdo con Paulinho, el rupigwóraviene "porlas
noches " al shamán durante sus sueños, y le cuenta cosas' o recibe
las instn¡cciones de parte del sham¿ln
Sueños y Ra'uv
La participación de w rupigwór¿ en los sueflos de un shamán
-si esta concepción propalada porPaulirüo puede sertomada como la
corrcepción gernral Kagwatriv- los distingue claramente de los sueños
de la gente ordinaria. No he oido nunca que los sueños de la gente
ordinaria se caractericen como relatos hechos por una enüdad extema
de especie alguna- con la sola excepción de aqueüos zueños que son
tomados como comunicaciones del ra'tn que abandona a un parienrc
moribundo. (Estos son sueños en los cuales la persona se aparece al
que sueña en un sueño de altas horas de la nochs, en la que más tarde
se la encuentra muerta). En verdad, la imagen del sueño que es
fla¡rrada ra'uv, un término que en algunos contextos t¡mbién designa
una fuerza vital o centm de sensaciones localizado apal€fltemente en el
hfgado, emerge al momento de la muerte y es trarlsformada en un
añang (ha'ubagwero, o ra'uv arttettorrrente). Pero como 1o he
argüido en demasiados sitios hasta ahora el signiñcado general de
ra'uv, cuando se lo aplica a imágenes soñadas, se refiere a las
imágenes como ilusiones antes que a cualquier noción de que las
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apariciones de las personas y de los objetos en un sueño sean "almas"
de las correspondientes cosas o personas en la vida real.l
Aunqueciertas clases especfficas de sueños son concebidas en
términos de percepción o comunicación especial -las pesadillas son
una sensación de la proximidad de un añangi los sueños
acompañados de sensación calurosa indican que la persona está
pensando en alguien y "ha pronunciado su nombre"; un sueño
relacionado con un moribundo puede que sea una rfltima comunicación
de un alma que parte-, los sueños en general se conciben en su
mayorfa sea en términos psicológicos 
-como el cumplimiento de
deseos, o como la continuación de una corriente de pensamiento,
desde la mentalización de un velorio hasta quedar dormido 
- 
o como
premonitorios, "experiencias que revelan posibilidades emergentes"
segrín la apropiada formulación de Michael Brown (1987: 157).
Esta riltima perspectiva sobre los sueños exige un examen más
estrecho, porque parecerfa ser una forma a navés de la cual la gente
común se aproxima al poder que los shamanes üenen al soñar. Tales
percepciones del fuuro incipiente no son directas, sino que son
interpretadas mediante slmbolos que deben ser reconocidos por el
soñador, o por una persona (a menudo una de más edad y
conocimientos) a quien el soñador cuenta el sueño en busca de una
aclaración. De esta manera soñar con una hamaca predice un
encuentro con un jaguar, a causa de la similitud del tejido abierto de
una hamaca con el diseño reücular de la piel de una onza pintada. El
fuego predice la fiebre, y soñar con r¡na casa vieja dem¡ida anuncia la
muerte de alguien- talvez del dueño de la casa si puede ser
identificado, aunque no necesa¡iamente tiene que ser asf. Soñar con
miel significa preñez, a causa de una nfüda analogfa entre la
[¿s teorías sobre el sueño son altamente personales. He esctito que el
concepto de r¡tuy no implica que el sueño sea un suceso ¡el¡tivo al
alma- y eso es verd¿d pra muchos de mis informanrcs. Joao Messias,
sin embrgo, en 1985, me contó que durante un sueño,el raruv del que
sue¡la va más allá y tiene experiencias fuer¿ del cuerpo.
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producción de miel de las abejas para alimentar a sus larvas, y la teorfa
Kagwatriv sobre la concepción dentro de la cual el feto es alimentado
por el semen. La mayorfa de estas interpretaciones se basan en alguna
clase de analogfa metafórica, sea en forma directa (fuego-fiebre) o
compleja como en el caso de las dos tiltimas. Algunas se basan en
asociaciones mfücas: un sueño con los órganos sexuales anücipa la
posible matarza de un tapir, a causa de la fuerte asociación del tapir
con r¡na sexualidad masculina licenciosa, codificada en un mito en el
que el adriltero es el tapir. Pero lo importante es, primerc, que ésta es
una forma de "visión más allá de la rcalidad actual" que la que
cualquiera puede obtener al soñar {omo es la percepción de un
ainngenuru pesadilla- y segundo que ella requierc un conocimiento
esotérico especial de los sfmbolos en los cuales se apoyan las
percepciones del futuro a ravés de los sueños; un conocimiento que a
menudo se infunde con una intuición por las asociaciones mfticas de
objetos o animales particulares, la cual es a menudo la incumbencia del
shamán. En rcalidad las equivalencias simbóücas por las cuales uno
puede conocer el fun¡ro a través de sus sueños son las mismas que el
shamán usa para alterar el futuro pormedio de sus sueños: un shamán
puede proporcionar a alguien una buena caerla teniendo un sueño
sexual, o darle un pecarf soñando con una fiesta, equivalencias
metafóricas usadas a menudo para adivinar el significado de los
sueños cotidianos.
No obstante, al¡nque el conocimiento shamilnico puede ser útil
para la interpretación de un sueño, la percepción del futuro en los
sueños se prcsenta siemprc como un pfoceso mecilnico puro. Nunca
se me la ha descrito en términos de espfritus que comunican
conocimientos al soñador, como Paulinho describió al rupigwóradel
pjé ryese los comr¡nicaba a é1.
Conceptualmente, entonces, parece haber una aguda
diferenciación entre los sueños de las personas ordinarias, que se
enüenden sean como procesos de pensamientos o percepciones
mecánicas de la realidad espiritual, y los de los shamanes,los cuales
involucran comunicaciones de los rupígwára y tienen eficacia para
causar eventos.
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La experiencia de soñar
Cuando observamos la manera como las personas informan
sobre su experiencia de soñar, en entrevistas privadas, sin embargo, la
diferenciación no es siempre tan aguda. De hecho,la idea del soñar
como exprcsión del poder stramánico parcce estarimplfcita enla forma
en que, por lo menos algunas peltonas, experimentan sus sueños.
Para algunos individuos, el soñar contiene una especie de
idenüficación con el poder shamánico.
Las formas en que esta idenüficación con el poder shamánico se
manifiesta difiere considerablemente de un individuo a otro. En varios
casos, he visto ejemplos en los que alguno experimenta sus sueños
como poderoso- esto es como que üene la eficacia para hacer que se
cumplan sus predicciones. Asf, Paulinho en cierta ocasión soñó con
un incendio que consumió la estructura de una c¡¡sa en la cual en ese
momento yo estaba colgando una hamaca para dormir; era la ocasión
en que habfa pasado alg¡in tiempo aguas aniba del rfo, en un
asentamiento diferente del que él comandaba, lo cual fue interpretado
sin duda, como su deserción o abandono. Tan pronto como me
comunicó el sueño, sin embargo, me reaseguró de inmediao, que al
despertar de zu sueño, habfa cancelado la fiebrc que de otra manera me
hubiera ocasionado, mediante la celebración del opolwttondok,la
"quiebra de medicina", el rito de romper uno a uno pedacios de la
hoja de una palma de entechar al tiempo de recitar algunas lfneas
dirigidas a anular las sin¡aciones presagiadas en el zueño. El estaba
genuinamente preocupado de que su furioso sueño me ocasionara
algrln daño, y estaba segurc de haberme salvado de ello con su ritual
de an¡lación
En otro ciaso, su qsposa Caterina se quejó de Ere habfa soñado
coneuza para su hijo 7*ca, pero que éste habfa desaprovechado la
ocasión al no haber ido de caza. A su vez, ella se acreditó en algo el
potencial de una caza exitosa que su weño @ecfa.
Por lo menos una persona se identificó a sf misma aún m¡ls
esEechamente,talve.z en forma abierta, con un pié en sus sueños.
Pedro Neves (Diré), un anciano agradable, cálido y de mucho humor
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que conocf en 1967-68, pero que murió en 1973 en Tres Casas antes
de poder volverlo a ver, se apropió de la función shamánica de curar
en sus sueños. En una ocasión en la que algunos niños estaban
gravemente enfermos en el asentamiento, inclusive su nieto Pedrinho,
Pedro Neves me contó el siguiente sueño:
Pedro Neves estaba cantando temprano en la noche una
canción. Le pregunté que canción era. " Kd'nd dijo 
-Alairhi
kñ'ttñ uhu Pedrinho'ga piri , iplvo ... ndomanói". (Soñé que
los ka'na (tullidos) llegaron a la casa de Pedrinho y soplaron
sobre é1. Ahora él no morirá).
y su canción:
ji a'qó rcnunomatúi
rcrnanóitwéiji a'pFloveró
(Yo hago que no muera, no muera
Queno mueraenverdad
Yo hago que la gente viva de nuevo)
l-as kñ'ná, (expücó Carlo, el hermano mayor de Pedrinho que
se sentaba a nuestro lado durante mis entrevistas con Pedro Neves,
interviniendo para traducir cuando era necesario) son espfritus con
fomra humana 
-"parece añang"- los cuales viven en La nw, soplan
sobfe las personas para mejorar su salud, como lo hacen lospajls .
(Notas de Campo III (3): 454v, Martes, Enero 23, t968).
Trasladando su sueño a Ia cinta grabada, Diré dijo que subió al
cielo para hacer bajar alos lca'na. De este modo él actuó en su sueflo
igual rye wrpají lo hace en la ceremonia curaüva toluia (la cual el
me habfa descrito poco antes de que n¡viera el sueño): ascendiendo (el
pajé, en la forma de st rupigwóra)puasacar a los espfritus de sus
viviendas (en el cielo, el agua o la selva, o debajo del suelo) para que
vengan y soplen sobre el paciente en el gesto curativo úpico de los
p4¡iá tupis.
En otro sueño que Pedro Neves me rclató más tarde cuando le
hacfa una serie de entrevistas penonales y de fondo como parte de un
estudio psicológico, é1, aún en forma más directa, penetrú en el
mundo N¡é. m una serie de sueños, en mi quinta entrevista con él
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(Julio 4 de 1968), abordó los aspectos más amenazantes y misteriosos
del shamanismo:
Sueño l: Vino un buho, estaba medroso (Wii). "Aquf es
donde permaneces!" (dijo él). Send miedo. Los ojos de un
buho son obscuros (iipi) (él señaló sus ojos). "¡No te metas
conmigo!" ("¡no me molestes!"). "No me tengas miedo" dijo el
buho. El lo hace sangrar alurllo (o'apó ahe gwi ) (él hace gestos
de cortarse las muñecas y chupar la sangre). (Yo prcgunté, en
portugués, "¿Cómo parecfa?"). Tiene poder shamanfstico(W¡). Esta doente. "Tb no morirás" dice él (nde nomina
omanó). Habló y sopló (sobre el soñador enfermo, igual que
un shamán). Eso es todo. Ipait. El buho realmente sabe
(olcv,alnhcte ). (Yo repito la pregunta, "Cómo parecfa?").
Como Ivondéuhe (w añang), madre tn 4ié. Ivondéuhe
dispara una asülla de maderp igual que una cerbatana. "Vas a
ver", dijo el buho. "No luches con nosotros- no más peleas
con nosotros".
Sueño 2: Tuve un segundo suefio- Kanindéuhu, guacamayo
azul y amarillo. "Ah, Ah, Ah," dijo é1. "Ercs Kanindéuhu?"
"Soy Kanindéuhu". "Quédate para que seas mi mascota
(renimbap)". Kanindéuhu es verdaderamente hermoso! Yo
digo: "Pemranece aquf conmigo" "No permaneceré aquf. Mi
hijo permanecerá contigo, de nombrc Arari". (Yo pregunto,
Quies es Kanindé?) El padre de Arari es Kanindé. Arari es el
hijo de Kanindé. ...(Donde vive él?). En el cielo. "T\¡ Arari,
quédate, no llores, tendr¡ls alimento para comer".
Sueño 3: Soñe conügo también. Tu decfas: "(Por) Q,ué estás
tosiendo ahora?" Más tarde tu enfermedad se crr6 (qig
nderv). El resfrfo dijo: "Yo llego, tti aléjate". Yo dije "No me
lo des a mf. Me iré lejos". El catarro dijo, "Somos asi" (ore
ko natuve). "No vengas", dije yo, "Me estoy alejando". (Yo:
Viste al catano?). Igual que w pié. En los antiguos dfas yo
no los vefa 
-catarro, bt¡hos, serpientes enormeF atpra los veo
mucho. @rcgunté que apariencia tenfa). El frente, hueso; el
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catarro era asustadizn (ipoji ). Igual humo de fuego. (A quien
se parecfa?). Igual un san¡o.
El prosiguió contando otros dos sueflos más: que un hijo
dift¡nto de Boabá, anteriormente un compañero de juegos suyo, vino a
verlo en su sueflo "como w añang" (él te dijo "Más tarde Kracke te
dará dinero"), y que Joao Boabá se "zangó" con su mujer, Ida, por su
foman@ con un primo joven. (Este riltimo sueño estaba basado en los
recuerdos de un romance real que ella tuvo con otro joven, medio
Parintintin, que produjo una criatura y precipitó muchas peleas
famiüares).
La relación de Pedro Neves con el shamanismo era diferente de
la de Paulinho- mucho más intensa, peo también más ambivalente.
El estaba muy interesado en el sha¡nanismo; fue él quien en primer
lugarme contó los detalles del sueño del shamán para el nacimiento de
su sucesor. Un hombre cálido y ameno, lleno de humor; era con la
actividad de curar de los ifii con el cual él se identificaba.
Aparentemente aspiraba a tener en algrin nivel el poder curativo deligji, eomo lo ejemplificó con el sueño en que él desempeñaba el
papel shamánico de hacer en su sueño que los lcñ'ttñ desciend¿ur para
que soplen sobre Pedrinho y lo curen. Sin embargo nunca reclamó
poseer poder shamánico, ni se le auibuyó ese poder. por supuesto no
era soñado; pero más que éso, él tenfa también una actitud
distintivamente ambivalente hacia el pder ipji. En la riltima
secuenciade s¡eños que acabo de presentar, el poder es ¡menazador.
El buho que rcpresenta al shamanismo le amenaza, y él encara el
espfritu personificado de la enfermedad no enfrentando al poder
shamánico sino abogando ante é1, prometiendo escapar ante su
presencia. El buho pjé es una figura severa, muy asociada con su
abuelo Iguahare a quien él habfa descrito en la ent¡evista anterior
apoderándose de sus compañeros en amor a las muchachas, y
pegándoles. (En esa ocasión, el mismo Pedro Neves escapó de ser
pegado, poque Iguahare no lo pudo agarrar). El buho/4p es ta
figura amenazante del nrperego.
Principalmente, no sorprcndentemente, son los Kagwatriv mils
antiguos- aquellos que crcciemn cuando la tradición shamilnica era
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todavfa vigorosa y que experimentaron de primera mano curas hechas
por los sha¡nanes- los que prcsentan más influencia de la naturaleza
shamánica de los sueños, y aquellos cuya experiencia propia en los
sueños estáconfigurada por la asociación estrecha entre los sueños y
el shamanismo. Los sueños de los más jóvenes están más cargados
con nociones de que los sueños son predicciones, o bien percepciones
directas de los sentimientos de ouos (como por ejemplo la creencia de
que uno sueña con otra persona porque ella está pensando
cariñosamente en él y pronunciando su nombre), o de que las
pesadillas son detectores directos de la presencia de añang; pero el
sentido de que los sueños por si mismos constituyen una actividad
shamánica poderosa, una identificación con el shamanismo, es una
actitud que solamente los Kagwahiv más antiguos manifiestan-
aunque no todos ellos.
Aún entre los que manifiestan esta identificación, hay una
variación considerable de un individuo a otro en cuanto a cuán
profundamente, y de qué modo, la identificación de los sueños con el
shamanismo se manifiesta en sus sueños y la manera como la
experimentaron. Paulinho tenfa miedo del poder potencial de sus
propios sueños- de manera creciente a medida que lo fui conociendo
más,1nrque de la misma manera se fue haciendo cadavez más rcacio
a hablar de zus sueños. Era como si esta fuente de poder inherente a
la vida de todos fuera un dominio misterioso y peligroso, porque era
la fuente de un poder incontrolable si no se tenfa el conocimiento
necesario que posefa solo un lpa.¡i. Para Pedro Neves, por otro lado,
el soñar era su única oportunidad de ejercer el poder curativo propio
delgié que él habfa anhelado poseer desde mucho tiempo atrás, y al
cual sin embargo (por no ser nacido del sueño de w p!é) no tenla
otro acceso directo. Ese poder era, de segu¡o, misterioso y peügroso;
pero ent recibido no sin ambivalente. Pedro Neves fue el único que
abertamente expresó su idenriñcación con los poderes shamánicos en
sus zueflos 
-y más rccientemente su esposF, y Marfa (quizás solo
medio en broma) en reclamar la responsabilidad por ser soñado su
bisnieto como la manifestación reencamada del espfritu de un
tocadisco.
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Conclusión
Lapráaica del shamanismo porlos ípaji *, ha terminado entre
los Kagwahiv; por el retraso entre el momento en que un nuevo
shaman es soñado y aquel en que se le pueden enseñar las prácticas
que él debe conocerpara ejercerla curación sha¡nánica, el traspaso de
las tradiciones se terminó. Los viejos shamanes con capacidad de
soflar murieron todos antes de que pudieran traspasar sus
conocimientos a los mils jóvenes que ellos habfan soñado. Una
cantidad de jóvenes que fueron soñados pÍ¡ra ser shrmanes, muchos
de ellos por Iguaká, hoy estiln vivos, pero Iguaká y todos los demás
shamanes murieron antes de que pudieran adiestrar a sus sucesores.
El soñar es entonces, la única acüvidad shamanfstica que les quedó a
los Kagwahiv; puede ser pracücado por cualquiet?, y no está limitado
a los que tienen entrenarniento sham¡lnico.
Aún asf, hay una contradicción: v4rias de las personas ancianas
podfan cantar para mf las canciones que los pS entonan en la
ceremonia tokaia, y podfan describir varias prácticas sham¿Ínicas.
Tanto Pedro Neves como Paulirüo podfan reproducir extensas partes
deLa tokaia, y podfan describir con minucioso detalle la ceremonia y
otras actividades de pajelancia. ¿Por qué no podfan ubicarse comoy$8 y porier al servicio sus conocimienos?
Solo la creencia de que el shaman debe haber sido soñado
pennanece como obsáculo para la conünuidad de la tradición
sham¡fnica- Sin embargo, oon toda seguridad, los que conocfan de
shamanismo pudieron haber traspasado sus conocimienos a los
jóvenes que habfan sido sollados (uno de los soñados, Carlo,
acosn¡mbraba esqrcha¡ los cuentos de Pedro Neves con profunda
atención, y en verdad pasaba tanto tiempo oyárdole que se convirtió
en un intérprete informal para m0. Es posible que la práctica de ser
soña& era un mecanismo de resricción, dentro de una tradición que
no usaba drogas y no tenfa ceremonias dramáticas de iniciación
shamilnica; pero también pudiera ser, como lo sugirió JeaFGuy
Goulet en la discusión tenida dentro del simposio, que la oposición
muy aguda entre los shamanes y los profanos, el contraste inuoducido
entr€ el soflar shamánico y el soñar de la gente ordinaria, y la
156
insistencia en ser soñado para poder convertirse en un shaman, tiene
que vermils alpra con el establecimiento de una nueva identidad para
un pueblo en transición: la constn¡cción de una oposición absoluta
entre los tiempos idos, cuando los shamanes practicaban, y la época
presente en la cual los profanos apenas pueden obtener una pálida
imitación del shamanismo en sus sueños.
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SUEÑOS, CONCIENCIA Y NIVELES
COSMICOS EN EL ''CURANDERISMO''
DEL PERU SEPTENTRIONAL
PaolaMeli#
Resumen
La posición de la culn¡ra occidental y de la tradición shamánica
(con especial referencia al área norte del Peni) con respecto a los
sueños y a diferentes modos de producirlos. Los sueños y estados de
visión, en función de la salud psfquica individual y del grupo.
La concepción de salud y enfemredad en la visión indfgena de la
vida está estrictamente conectada con el mundo mftico en el cual no
aparece simplemente la proyección de temores inconscientes por
ausencia de conocimiento cientffico, además de la capacidad altema-
tiva del pensamiento simMüco con respecto al pensamieno racional,
para acceder a diferentes aspectos de la realidad. El "cula¡dero" como
un mediador entre las fuerzas cósmicas de la vida universal y
diferentes niveles de conciencia .
Universitá degli snrdi di Roma
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Abstract
The position of western culture and of shamanic tradition (with
special reference to Northern Peru area) toward dreams and different
means of attaining them. Dreams and states of vision functional to the
psychic health of the individual and of the group. The conception of
health and sickness in the indigenous view of life is strictly connected
with the mythical world which seems not to be simply the projection
of unconscious fean for lack of scientific knowledge, but the capacity
of using symbolic thought alternatively with rational thought in order
to accede to different aspects of Reality. The "curandero" as a
mediator between the cosmical forces of a living universe and different
levels of consciousness.
En nuestra cultura, segrín los cánones de la psicologfa y de la
psiquiatrfa, se reconoce un solo estado de conciencia normal u
ordinaria y un solo tipo de sueños: los sueños nocrumos que
provienen del inconsciente de tipo freudiano.
Sea el nivel de conciencia en que el género y el contenido de los
sueños de un hombre civilizado, son acontecimientos estrictamente
personales y raramente son objeto de conversación, a no ser en el caso
de algrín sueño que nos haya particularmente afectado. En el caso de
que se den trastomos en nuestro estado normal de vigilia, en el modo
ordinario de percibir los acontecimienlos, los hechos o las personas,
nos dirigiremos inmediatamente a un médico o a un psicólogo.
Pueden todavfa considerarse normales los estados llamados
"crepusculares", a medio camino entre la vigilia y el sueño, con Ia
producción de imágenes hipnóticas, a condición de que el sujeto se
haya voluntariamente colocado en un estado especffico de relax, de
abandono, tal vez con la ayuda de un calmante o de una bebida
alcohólica y sea consciente de estar abandonado en fantasfas
individuales, transitorias e irrelevantes, que se desvanecen sin dejar
secuelas y sin pretensión de que sean significativas.
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Con Freud hemos aprendido a comprender que los sueños,
aunque en su aparente incoherencia, son significativos y expresan
mediante las imágenes, problemas inherentes a las experiencias
inmediatas del sujeto o relativas a épocas anteriores de su vida
-particularmente de la infancia- pero siempre en el ámbito de su
vivencia personal. En la psicologfa occidental no encontr¡lmos una
visión del hombrc ni una concepción de la vida que pueda comprender
y justificar experiencias divenas de las dos que hemos mencionado: el
estado ordinario de vigilia y el estado de sueño en el cual los sueños
sean confinados al inconsciente individual y a los problemas
personales. La ciencia occidental define claramente que la medida de
la normalidad la da el sentido de la realidad del sujeto. El sujeto
muestra su sentido de la realidad usando la lógica racional, entrando
en relación con las personas y los objetos a través de los cinco
sentidos y mostrando respuestas adecuadas frente a las situaciones
problemáücas.
No obstante, son hoy muchos los institutos de investigación
universitaria que estudian los problemas conectados con el zueño y los
sueños por una parte y, por otra, los estados de conciencia no
ordina¡ia, poque se han dado cuenta de que muchos individuos, en
culturas diversas por medio de las mas variadas técnicas, pueden
experimentar muchos estados diversos, de los dos que hemos citado
anteriomente.
Tampoco en Europa es nuevo este concepto. Parece que el
documento más notable de la antigiiedad clásica que haga referencia a
estos estados sea la obra de Homero donde encontramos personajes
que, en estado de conciencia alterado, re,aLizan acciones prodigiosas o
adquieren el don de la profecla (lliada, libro XVI: 1166-70; libro
XXII: 355-59) o tienen sueños premonitorios (Odisea. übro VI
13-17). Segrún Homero exisdan dos puertas en el sueño: la puerta de
marfil a través de la cual tenemos los sueños no verdadercs y aquella
de cuemo a través de la cual alcanzamos las visiones verdaderas.
Platón no abandonó del todo la posición homérica, pero, en las
varias ocasiones en las que se ocupó del sueño (Resp.520-533;
571-574; Theaet. 158 ed-201; Tim.5/ ) dio diversas expücaciones
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esbozando una fenomenologfa de este estado que, segrín é1, ocupaba
nada menos que la mitad de nuestra jomada.
De la teorfa platónica quiero subrayar algunos puntos
fundamentales. Platón distingue en el sueño tres estados disünos:
a. un estado de cor{usión (ów) o de falsa opinión; vagas
impresiones que se corresponden con una concienciavirn¡al; en
esta categorfa entran los sueños ligados ya sea a la ñsiologfa
(estado de salud del que zueña), ya sea a la pasionalidad (estado
emocional del que sueña), ira, concupiscencia, odio,
frustraciones, etc.
b. un estú de cotrciencia snperior en el que la mente del que
sueña, pacificado el cuerpo y las emociones, "entra en sf mismo
y trata de descubrir lo que ignora del pasado, del presente y del
fun¡ro (Resp. 57 Ia). En tal estado el soñador acoge la verdad
en un modo más alto..." (Resp. 57 f D.
c. un estado en el que esta capacídad de conciencia "no
participadelarazón" (fim. 7 ld) (es decir, la trasciende) y
que ocune tarnbién durante la vigilia (tim. 7 le).
Si nos situamos en Oriente, los textos de las tradiciorps hindúes
(KaivalayaUpanishad 13-17) hacen una referencia especffica por 1o
menos a cuatro estados de conciencia:
l. El estado de vigilia Qagrat) - 2, El estado de sueño(svqm) 
- 
3.El estado de sueño profundo (sruluryü ) y 4. m
estado absoluto (tunya) o estado de iluminación que sobrepasa
a los otros trcs.
Comparando las tradiciones filosóficas, religiosas y
psicológicas de los distintos pueblos con las experiencias de los
curanderos peruanos, pensamos poder confirmar que existen diversos
estadios, en los que la conciencia individual parece que opera
parcialmente desenganchada de los procesos cerebrales normales, sin
que esto sea fndice de procesos patológicos de por sf.
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Sucediendo al estado de vigilia podemos identificar un estado
-que llamaremos provisionalmente "onfrico"- en el que el individuo,
estando todavfa despierto, percibe otros niveles de realidad. En el
caso de los curanderos peruanos, este estado particular se manifiesta
con la exteriorización de facultades peculiares tales como:
sentir los males de los pacientes en su propio cuerpo;
ver lugares lejanos;
ver acontecimientos pasados o futuros;
ver, dialogar o recibir mensajes de los seres del mundo
mftico.
Estos fenómenos se pueden verificar también durante el sueño y
es posible disinguir en tal estado diversos niveles:
1. Un estado de inconciencia en el que el sujeto no sabe 1o que
ha soñado (el estado órw del Platón), ni si ha soñado.
2. Estado de las imágenes onfricas producidas por el propio
inconsciente personal (el estado emocional-pasional de Platón
que corresponde con el inconsciente freudiano).
3. Estado de sueños premonitorios en los cuales el sujeto
percibe imágenes de acontecimientos que se verificarán después
en la realidad (sueño del sabio).
4. Estado de sueños lúcidos en los que la conciencia del sujeto
está parcialmente despierta; el sujeto a veces tiene un grado
parcial de cont¡ol sobre las imágenes que se le presentan y se
pueden verificar los mismos fenómenos que hemos mencionado
para el estado que hemos definido como onfrico o de sueño de
vigilia (estado adivinatorio).
Los curanderos con los que hemos tenido contactos han
experimentado todos estos est¿dos, que son expresiones de diversos
niveles en los que la conciencia puede operar. l
Esta ponencia es psrte de wra trabajo conducido en una zona Anding e,n
el Norte det Perú (Ayabaca 
- 
Departameno de Piura), junto a un gnrpo de
especialistas que han estudiado durante varios años la población
a.
b.
c.
d.
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El estado onfrico o del suef,o despierto 
-podrfa definirse mejor
como "estado de visión"- es el primero que obtienen los Maesuos por
medio del "San pedro", es decir, por la ingestión de una bebida
recogida del cacto Trichocereus pachanoi que, oomo se sabe, contiene
un porcentaje de mescalina de l5 gr. por kg. de sustancia t?esca.
Siguiendo con el adiestramiento, con el tiempo, tales individuos
consiguen entrar en el mismo estado voluntariamente, sin necesidad de
la ayuda de la mescalina.
Traduciendo a un léxico psicológico lo que los curanderos han
querido comunicar de su experiencia, diremos que esto es posible
solamente si se hace una hipótesis de que la conciencia individual tiene
la capacidad de extenderse más allá de los confines del cuerpo ffsico.
Alcanzando tal estado de conciencia los curanderos estarfan
preparados para desarrollar algunas operaciones tales como:
indígena. El grupo interdisciplinario de investigación estaba formado
por el Dr. Mario Polia, antropólogo y responsable de la investigación;
el Dr. Antonio Bianchi, médico; y yo misma, psicóloga. Este año se
unirá a nuestro gn¡po un botánico para emprender un estudio sistemático
de la flora local. La Escuela Superior de Especialización de la Facultad
de Farmacología de Nápoli se encargará de analizar las sustancias
químicas presentes en las plantas que serrín coleccionadas.
La población que hemos estudiado está formada por los descendientes
colonizados de los Huancas, un grupo étnico que habitaba en la región
mucho tiempo antes que llegaran los Incas. Hoy hablan el español pero
muchos de sus apellidos son quechuas, y palabras quechuas vienen
pronunciadas en los rituales de los "curanderos". Cuando la gente del
lugar se encuenra f¡ente a un problema que no puede afrontar con sus
propios medios, pide la ayuda de rur "cu¡andero". [,a mayor parte de los
problemas atarle la suerte o la salud sea física como psicológica. Si el
curandero acepta curar al paciente, hará para él una "mesada". Esto
significa que la noche siguiente prepaará su mesa y hará una ceremonia
que durará toda la noche.
En otros trabajos he expuesto el desarrollo de la "mesada", las técnicas
terapéuticas usadas por los Maestros y el mecanismo del "susto",
enfermedad típica de Celrno y Sud América.
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a. entrar en contacto con el profundo de los pacientes;
b. entrar en contacto con los seres del mundo mftico;
c. elaborar un cierto número de informaciones pertenecientes a
un orden distinto de la realidad.
Quiero en seguida mostrar, con el caso del que tengo
documentación, como en la cultura quechua, asf como prácücamente
en todas las culturas no tecnológicas 
-no solo de üpo chamánico- la
concepción del mundo, no sólo está estrechamente conexa con nuestro
concepto de los diversos niveles de conciencia, sino que la justifica y
facilita su operatividad.
Don Celso es un Maestro de Ayabaca. No pudiendo este año
acompañamos la gufa oficial de la misión, ha aceptado ser él nuestro
gufa. Esto me da la posibilidad de pasar bastante üempo con é1, de
conversar largamente y estudiarlo de cerca. Es un hombre de unos
cuarenta años; tiene un ffsico seco y una buena musculatura
desarrotlada por el trabajo en el campo y la vida al aire libre.
Pequeñas alrugas rizan sus ojos y su sonrisa. Es muy ágil y sus
movimientos son esbeltos y precisos, pero no nerviosos. Durante las
numerosas dificultades e imprevistos que encontramos en el perfodo
de la misión, no se deja llevar por los nervios y trata de resolver las
situaciones con una acütud conciliadora y con buen humor. Es
propenso a la broma y a subir la moral; bastantes veces, durante las
largas horas de marcha a pie o a caballo, alivia nuestra fatiga
cantando. Parece una de aquellas peñonas que saben estar bien con
ellas mismas y con las otras. Se distancia un poco de la mayorfa de
las personas que he tenido que entrevistar porque, a diferencia de los
otros que son muy tfmidos y üenen dificultad de comunicar su
pensamiento y de hablar de ellos mismos,le gusta conversar y trata
siempre de responder extensamente a mis prcguntas. Su extroversión
facilita mi trabajo. He podido notar su inteligencia en las
observaciones que hace sobre las condiciones socio+conómicas de su
pafs y de la región en la que vive, sobrc su vida, sobre su vocación de
curandero. No lo someto a los test poryue deseo que sus reacciones
sean lo más espontáneas posibles y no quiero qug se sienta observado
y estudiado como una cobaya- Esto podrla falsear su comportamieno
y podrfa inducirlo a darme las respuestas solo con el fin de
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complacerme. En resumen me parece una persona equilibrada y
ausente de disturbios psfquicos.
Mientras el arqueólogo y los técnicos estaban ocupados en
tomar las medidas y sacar las fotograflas de las piedras que habfamos
descubierO, le pregunto si puede dedicarme un poco de tiempo y
expücarme qué es lo que ve en sus estados de sueño, cuando ha
bebido el San Pedro o cuando tales estados aparecen
espontáneamente. I-e ofrezco un álbum de dibujo y una lata de lápices
de colores. Acepta voluntariamente y se prepan a la tarea como r¡n
buen colegial. Elige con cuidado el primer color. Está claro que la
tarea es para él diffcil y laboriosa: está más habituado a manejar la
azada o las riendas del caballo que el bolfgrafo o el lápiz. En el
esfuerzo por concentrarse, cierra los ojos en los que las arrugas se
hacen más profirndas y cierra la boca. Está visiblemente emocionado
y le tiembla ligeramente la mano. Después comienza a dibujar
lentamente, con cuidado.
Descripción de la figura
1. Al principio no existe forma.
Z,3A Lo informal se mueve y comienza a asumir formas inprecisas
hasta que P'roduce esos vegetales.
5,6 flores y plantas.
7 El primer habitante de la tierra (una especie de serpiente con
dos colas y dos cabezas). El dios de los primitivos.
8
9
10.
t2,
t4,
16,
El número seis viaja en el infinito, es dccil, se cree que las
formas vegetales viajarían para 
€ncontra¡se con
el hombre primitivo que viaja en el espacio sob're las
1l nubes (10) y desciende como un,rayo (11).
13 El infinito (12) y la luna ltg) se casa con
15 el sol que mulüplicará las plantas. Durar¡te la noche
17, 18 una estrella caerá en corrier¡te¡ de vie¡rto (es el otro dios de
la fecmdación) mientras
19, 20 rur¿ cometa viajera deja caer monstn¡os o p€oes morurtn¡osos pa¡a
fequ¡dar
21, ?2,23 el ma¡. En el mar se forman sus criaturas para alimentar
U,25,26 al hombre.
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Le pregunto, si a la vez que lo hace, puede explicarme el
significado de sus dibujos. Calla por un üempo, concentrado, después
comienza con tranquilidad a explicarme y tomo nota de sus palabras tal
como me las dice. Mientras escribo lo observo y descubro que el
temblor de su mano ha desaparecido, las a¡rugas se han aplanado,
tiene los ojos fijos en el cuaderno de dibujo, pero en realidad está
mirando su visión interior. La emoción se ha calmado y ha aumentado
su concentración.
Limitaré mi exposición a uno solo de sus dibujos,
resen¡¿[ndome para después comparar sus dibujos con los de otros
curanderos y de hacer un análisis de las üpologfas que en ellos
apafecen.
El dibujo, en el caso de estos individuos particulares, no sirve
simplemente para liberar la capacidad expresiva del sujeto, sino que
hace de reactivo, produciendo la nrptura de los dos parámetros que
ordinariamente connotan el estado de vigilia: espacio y tiempo. El
Maesuo habla en el prcsente, pero de hecho entra en el üempo mftico,
se ha inmerso en una dimensión temporal-espacial originaria que está
en la dimensión psfquica en la cual ahora se encuentra, inicio del
tiempo y realidad acn¡al.
Hagamos algunas breves consideraciones sobre esta
cosmogénesis curanderil. Observamos, antes que nada, que, aunque
Don Celso es católico como todos los de estas partes y tenga en su
mesa un crucifijo y un San Cipriano, su "creación" se distancia
notablemente del texto bfblico. En segundo lugar no se menciona
ningún Dios creador. No existe una divinidad que pone alguna cosa
fuera de sf, que proyecte al exterior una creación, sino un informal
(aquello que en otras culturas definen como caos primigenio) que
gradualmente asume forma, de la más elemental a la más compleja.
Pero <s esto un gran elemento de diversidad respecto a muchas otras
cosmogénesir el hombfe no aparece rápidamente como criatura finita.
Existe una extraña prefiguración de aquello que se convertirá después
en ser humano, como aparece en el riltimo dibujo, inteligente y
sensible. El primer habitante de la üerra es una misteriosa serpiente
con dos cabezas y dos colas. En la mitologfa Andina, el Amaru es
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contemporáneamente una figura ctonia y ligada a los poderes
fertilizantes del sol (Pease 1972). Y es de la mitologfa local, tal vez a
través de narraciones ofdas de niño, que nuestro sujeto pudo haber
sacado, consciente o inconscientemente, la imagen del dios-serpiente
que "viaja en el espacio sobre las nubes y desciende como un rayo".
La serpiente es además un elemento de comunicación entre los tres
niveles que componen el cosmos. Don Celso da a la serpiente dos
definiciones contemporáneamente: a. es el primer hombre; b. es el
dios de los primitivos; afirma además que tal primer hombre viaja en el
espacio y desciende como un rayo.
Como sucede siempre en las narraciones mfticas, por causa de
la trascendentalidad del espacio y del tiempo, se superponen dos
niveles: el de la creación de la tierra y el de la creación cósmica; por
eso también el misterioso hombre-dios-serpiente es
contemporáneamente el primer habitante de la tierra y un rayo
fecundante extraterreno, que da origen genéricamente a las formas
vivientes.
Observamos que, en el estado de sueño lúcido, este curandero
está percibiendo en realidad una especie de módulo celular, una forma
primordial serpentina, como estn¡ctura básica de las sucesivas formas
vivientes. Tal módulo lo percibe como: a. activo; b. dotado de
intencionalidad; c. con capacidad de plasmar las formas y también
divino.
No podemos olvidar como la serpiente es un arquetipo casi
universal que está presente en casi todas las culturas, del Génesis a los
mitos griegos, de Egipto a la India y al Amazonas. Nos reservamos
tratar este argumento más extensamente en otra sede. En la
cosmogénesis de nuestro curandero no son mencionadas otras
divinidades existentes de alguna manera en la mitologfa incaica o
pre-incaica, y esto hace a nuestro modo de entender, más genuina la
visión. Solamente el viento es considerado como "otro dios de la
fecundación" y esto es también un dato correcto, incluso desde el
punto de vista de la ciencia, poryue sabemos que la polinización de
ciertas plantas se produce por la acción del viento. Pero en este
contexto el viento aparece como una energfa primordial que concurre,
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junto con otros elementos, a obrar entre los prototipos, hasta alcanzar,
como resultado final un ser humano completo (v. fig., n, 26) rodeado
del arco iris. El arco iris es un elemento úpico del éxtasis mescalfnico
y aparece con frecuencia en los dibujos de otros Maestros, pero
sabemos también que en el momento en el que se hizo este dibujo,
nuestro sujeto no habfa ingerido nada. El estado de visión en el que
nuestro curandero ha entrado espontáneamente lo conduce a una
condición primordial que, en la cultura en la que vive, es presupuesto
indispensable de la vida cotidiana. La concepción del mundo, y del
origen del mismo, no es una especulación intelectual, no es una
superestructura. Todo gesto cotidiano y, sobre todo, todo aspecto del
trabajo que realiza como curandero, hace referencia a r¡na realidad
suprasensible que solo puede ser alcanzada en un estado más allá de
la conciencia ordinaria, un estado que definimos de sueño, porque en
eso verificamos algunas de aquellas modalidades de acciones y
algunas leyes que podemos verificar cotidianamente en nuestros
sueños.
Los occidentales hemos vaciado de significado estos estados
(salvo en lo que concieme a la esfera individual) por dos órdenes de
factores: porque las leyes de la lógica formal pueden no ser aplicables
a tales estados; porque según nuestra sociedad, con la impronta de los
principios de la productividad y de la acción, tales estados parecen
inhibir propiamente la posibilidad de las acciones voluntarias. Diversa
es la posición del indio andino y paralelamente de muchas otras
culturas tradicionales. La acción en el plano de la vida cotidiana es
significante solo en relación con la naturaleza y el cosmos. El estado
de vigilia no es más que uno de los múltiples estados en el que puede
moverse la conciencia; la "vista en virtud" es aquella que revela la
verdadera naturaleza de las cosas, la que permite penetrar en la esencia
de los objetos, de las personas, de las plantas y lugares, la que permite
descubrir los autores de las fechorfas y descubrir las causas de las
enfermedades. Es la que permite descifrar los malos presagios y
prevenir los ataques de los enemigos o de los espfritus negativos
contraatacándolos en el mismo plano (psfquico) y utilizando las
mismas leyes que gobieman ya sea los niveles de conciencia que los
niveles cósmicos. Espacio y tiempo, causa y efecto y el principio de
la no+ontradicción gobieman el plano de la percepción ordinaria del
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mundo. Pero este mundo que üene sus ritmos y sus reglas, tiene sus
rafces en aquellos niveles del no-tiempo y del neespacio que se
cn¡zan y entremezclan con el plano del hombre. Y es precisamente el
hombre, el lugar de la acción y de la intersección entre el tiempo
circular y el tiempo lineal. La psiqué humana es el lugar de la permuta
de est¿s dimensiones. El hombre occidental ha decidido eliminar las
infinitas posibilidades de la contradicción, de la a-+asualidad y de la
a-temporalidad y ha estrechado su campo de acción a la uidimen-
sionalidad y a la lineariedad del tiempo y de la lógica y, aunque esto le
haya pemitido un enonne desarrollo en el plano cienúfico, paga esta
elección con el peso de la neurosis y de la esquizofrenia-
El curandero, el chamán 
- 
residuo de la humanidad que todavfa
no ha cerrado las "puertas de las percepciones" (Huxley 1954) es
aquel que es capaz de permanecer fntegro ain entrando y saliendo del
tiempo y del espacio convencional. Y esto puede suceder también
porque su cultura le ofrrece el soporte de una cosmogonfa que jusifica
esta operación de pasaje de un nivel a otro y por lo tanto la hace
posible y legftima.
Exa¡ninemos brevemente la concepción cosmogónica de los
pueblos andinos. Es sobretodo, un mundo poblado de espfritus que
pueden ser buenos o malos, incluso ambiguos, és decir, al mismo
tiempo, benéficos y maléficos. El bien y el mal est¿fn no solo
previstos, sino aceptados como legftimos. Y esto no se le imputa a
una imperfección de la naturaleza, sino a la intrfnseca sabidurfa y
complejidad de las leyes divinas. El mal, de hecho, tiene el mismo
derecho a la existencia y la misma justificación ontológica que el bien.
Quizás una gran presunción y una buena dosis de ingenuidad nos han
permitido pensar que el mal fuese imputable a un defecto de la
creación y a una imperfección de la naturaleza, mientras al hombre,
único entre todas las especies vivientes, le está confiado el encargo de
corregir los errores de la misma naturaleza y construirse un universo
perfectamente lógico, perfectamente fehzy carente de todo mal. El
hombre de la Sierra, el curandero, el hombre tradicional, no se ponen
como reconstructores del mundo segtún una visión humana del bien,
no se ponen como artffices de las conecciones qr¡e se han de aportar a
la naturaleza, sino como cooperadores de ella, como mediadores de las
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energfas operantes en los diversos niveles cósmicos.
El indio concibe el cosmos como uiplemente repartido. El Kay
Prccla es,el plano del hombrc. Es el plano gobemado por el riempo,
de las causas visibles y también de las causas invisibles que tienen su
origen en otros planos de la realidad y se materializan en este plano.
Los acontecimientos cotidianos son condicionados por el dfa y por las
estaciones y establecidos por la interacción de la madre tierra, Ma¡na
Pacclw; con el curso regular de los ¿¡stros: el sol, la luna y las
estrellas. Todos estos elementos, aún siendo fundamentalmente
benéficos, pueden asumir valores, sean positivos como negaüvos, en
su relación con el hombre y con el ambiente. El fluir de la vida puede
ser alegrado o entristecido ya sea por la intervención de otros sercs
humanos (el envidioso, el violento o el "malero" especfficamente
pagado p¡ra acanear males a alguien), o de la imrpción querida o
forn¡ita de elementos que provienen de otros planos. El Kay Paccla
es el plano de la percepción normal, es el plano de la conciencia
ordinaria, del estado de vigilia.
Abajo está el mundo de los antepasados, el Ukku Paccha. No
estarnos arln en el nivel de la metaffsica, sino ciertamente al nivel de
una cosmogonfa reveladora, de una meta-psicologfa que tiene
perspectivas más amplias de aquellas que hasta ahora han sido y son
los cánones de la psicologfa occidental. El Ukku Paccha, el abajo
del indio, no es solamente un lugar mftico, sino un lugar a+spacial de
la psiqué, encargado de desanollar especfficas funciones reguladoras,
respecto al plano de la vigiüa.
Bajo el umbral de la conciencia cada microuniverso personal
contiene la herencia ancestral de los propios antepasados y, al mismo
tiempo, los monstruos temidos y devoradores que desde el principio
de los tiempos ennblan tenibles luchas con el personaje hombre para
ser vencidos o vencedores. En el estado de sueño o de visión es
posible acceder al mundo de abajo. Pero la apern¡ra de esta puerta no
es de por sf un hecho patológico: es una operación que debe ser
necesariamente efectuada para acceder a una integridad humana que
solo se puede conseguir tomando conciencia del lado oscuro que cada
uno tiene, asl como del lado luminoso. Muchos autores han citado
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fragmentos fascinantes tomados de la experiencia de las visiones de
los curanderos, de los chamanes, de los hechiceros. L¡s mismos
espfritus de la naturaleza pueden presentarse en forma humana o
animal, con aspecto benéfico o maléfico. El ser humano se hace
plenamente humano en la medida en que toma conciencia de sus
pasiones, de sus instintos, de sus mismos aspectos terrorfficos, para
transformarlos en sus aspectos divinos.
EneI UkkuPaccha, t¿mbién, se encuentnm los gérmenes de
la enfermedad, asunto extremadamente importante para una
interpretación psicológica del mal. Cuenta muy sugestivamente la
curandera mexicana Maria Sabina: "Me abstraigo y llego al fondo. Sé
buscar en las sombras y en el silencio. De esta manera üego alll donde
está la enfermedad escondida. Muy en el fondo. Más abajo de las
rafces y del agua, del fango y de las piedras" (Estrada 1973).
Existe un lugar, una región indefinida del espacio conciencial
donde se origina el mal. Este üene las mismas rafces de los monstruos
y de la psiqué colectiva, brotan de la profundidad de la tiniebla, de la
cara oscura de la tierra y se sitúan en el cuerpo y en la mente del
hombre. El mal es todo aquello que interfiere con el orden y lalógica
del Kay Paccln. Todo aquello que no entra en los esquemas
formales de una vida, no solo destacada a la medida del hombre, sino
organizada y pensada por él @re-figurada psfquicamente) se$1n sus
deseos y sus fines, es automáücamente malo, no solo a nivel de
concepción, sino a nivel de trastomo psfquico.
EI Kay Paccla es el mundo de las formas; eI Ukku Pacclta es
el mundo de las disoluciones de las formas: el mundo de los
desencamados y el mundo de los monstruos que no son otros que la
de-formación, la distorsión de las formas; el mundo de la
desorganización, el caos que se traduce en el plano del hombre, en
desorden orgánico (enfermedad ffsica) y psfquico (enfermedad
mental).
Pero el UlhtPaccln no es el mal absoluto: es el negro en
relación al blanco, es la noche en relación con el dfa, y tiene derecho a
la existencia en cuanto contrapuesto del Janan Paccha . El Joant
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Prccln es el mundo "del más allá", el lugar luminoso sede del dios
supremo, de las jerarqufas angélicas, de los santos y de todos los
ouos espfritus buenos de la naturaleza que han sido puestos por Dios
mismo como guardianes de los lugares y, en el nombre de Dios,
condescienden a ayudar al Maestro peruano en su tar€a terapéutica,
sacerdotal y de intérprete de la voluntad divina.
Cuando la enfermedad se verifica en una cultura "mágica", el
mago asume la tarea de penetrar en el estado de desorganización del
paciente y de llevarlo a un estado de orden, es decir, de salud o de
curación El curandero andino abre la puerta enüe el Kay Paccln y el
Ul:latPacclu, deja el mundo ordinario para entrar en el estado de
visión, afronta los tutapuresy hundures que han aprisionado el alma
del paciente, lucha o pacta con ellos; contemporáneamente se defiende
y defiende al paciente de los enemigos, aplaca a los monstruos, hace
ofrendas a los seres ctónicos, para poder volver él mismo, llevando al
paciente, al mundo de aquf. La conciencia intuitiva a la que el
curandero accede en su estado de sueño, el fragmento de la rcalidad
que este estado translógico le pemite acoger,le indican el camino de
la rcsolución del conflicto, de la neutralización del elemento que
provoca al disurbio.
Esta operación deberfa ser completada oon la escalada a los
niveles superiores (cfr. los temas de la montafla sagrada, árbol
sagrado, escalera, palo, etc. 
- 
Eliade, 1974)rcon el contacto con las
deidades celestes a fin de permitir una completa reestructuración del
sistema 
-ya sea ambiental como humano- a un nivel de integración
superior; pero nos parcce que en esta culnrr4 al menos en el estado
actual, tal fase falte, al menos en sus formas más antiguas
uadicionales, puede ser porque haya sido simplemente susinrída por
las oraciones crisüanas a Dios y a los Santos. Observanos que est¿
no es r¡na casualidad. En la obra de Pease (1972) enoontramos r¡n
esquema comparativo que puede iluminamos en este propósito. El
aplica la concepción del cosmos tripanido a dos variables muy
especfficas: la del tiempo y la de la dinastfa incaica. Segrin la
interpretación del hombrc andino, el tiempo acu¡al es el tiempo del
caos, es el tiempo postincaico, y por lo tanto la continuación del
proceso disoluorio que se inició con la destrucción del cosmos que
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habfa sido ordenado por los Incas. En este tiempo predominan las
fuerzas ctónicas, aunque ellos viven en la esperanza mesiánica de un
nuevo orden.
Los Maestros en su estado de visión, hablando con el espfritu
del San Pedro, entran en contacto con un espfritu vegetal, a veces ven
a los Incas y a sus soldados, reciben mensajes y preciosas
indicaciones para curar los enfermos, pero han perdido por ejemplo, la
capacidad de transformarse en animales, han perdido la posibilidad de
contacto directo con los dioses superiores, porque su universo ha sido
decapitado @olia 1987). Faltan, al menos en esta área cultural, los
éxtasis mfsticos.
El mundo andino está todavfa poblado de seres del mundo
mftico y hemos visto que es suficiente un pequeño impulso para
reactualizar este mundo, para hacerlo nuev¿¡.mente vivo y operante en
la conciencia con úoda zu vivacidad y plenitud.
Y aquf queremos concluir con una consideración a propósito del
mio. En la ya citada obra de Franklin Pease se afirma: "El mito es la
expresión de una imagen de la realidad, de la imagen que un hombre
tiene de una sociedad dada, de la realidad en la que üve y tal imagen
es más real (más verdadera) como es real (verdadera) aquella
sociedad". Estamos de acuerdo con esta afirmación y rctenemos que
esta es verdadera no ciertamente por causa de la ignorancia o del
retraso tecnológico de estas sociedades, que les permite falsificar o
reinterpretar abusivamente lo que nosotros consideramos una realidad
objetiva, sino por causa de un proceso psfquico especffico.
Quisiera recordar una vez más a Platón. Como dice Vegleris
(1982: 113) "el sueño del sabio es el mito del filósofo" y se pregunta:
¿"El orden dado por los dioses a Sócrates de volverse autor de las
narraciones (Mytologhil<ós ) a pesar suyo no puede sugerir la idea de
Platón que la filosoffa, si quiere comprender alguna cosa de la realidad
que se le escapa alaraz6n, debe renunciar al logos para acoger al
mito?" ¿Y no es esto el pmceso que hemos ilustrado de los estados de
visión? El curandero, como el sabio de la antigüedad, entra en el
estado de sueño, trascendiendo las categorfas lógico-racionales, para
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acogerlaverdad que solo puede ser comunicada a uavés del lenguaje
simbóüco del mio.
El mito no es una fábula inventada allf donde el miedo es más
fuerte que la nzón y no es capaz de dar una explicación lógica de un
fenómeno, sino que es la narración, por medio de imágenes
antropomórficas, de una rcalidad tal como la conciencia de un pueblo
la corrcibe y la percibe.
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PUNKURRE Y PUNFUTA
LOS CONYUGUES NOCTURNOS
PESADILLAS Y TERRORES NOCTURNOS
ENTRE LOS MAPUCHE DE CHILE '
Ly dia N alu shíma D e g ano ü
Resumen
Esta porencia examina un tipo de pesadilla y terror nocturno
frecuentemente reportado por los solteros mapuches y atribuido al
punkurre y pu,t{un, üpos de weh{es o malos espfritus. Se cree
que estos wektdes apafecen en sueflos y seducen a los soñadores de
tal forma que no llegan a tener relaciones normales con miembros del
sexo opuesto en su vida consciente. Adicionalmente, quienes tienen
estos sueños atribuyen a la experiencia un cambio en su status
económico: o extrema pobreza, o riqueza ext¡ema. Los casos de
. quienes zuftfan pesadillas crónicas son analizados y discutidos en
relación a su contexto social y cultunl.
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la traducción y editación de este artículo.
Este artículo está bas¿do en trabajo de campo realiz¿do en las
comr¡nidades mapuche costeñas de la novena región de Chile. El
período de trabajo de campo fue de octubre 1985 a mar¿o 1987. Fue
financiado por rma bec¡ de Fulb'right-Hayes.
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Abstract
This paper examines a type of nightmare and night terror
frequently reported by unmanied Mapuche and anributedto punhtrre
and pur{tru, types of wekufes or evil spiriüs. These wekufes are
believed to appear in dreams and seduce the dreamers in such a way
that they arc not capable of having normal relationships with members
of the opposite sex in their awake lives. In addition, those who have
these dreams are thought to experience a change in their economic
status: an extreme poverty or an extreme wealth. The cases of chronic
nightrnare sufferers are analized and discussed in relationship to their
social and cultural context.
Introducción
La mayorfa de los estudios antropológicos del sueflo han
enfocado principalmente el análisis del contenido del sueño en el
proceso de la interpretación de éste (Price-Williams and Nakashima
Degarrod 1988). Sin embargo, este estudio examina no solo el análisis
del contenido del sueño sino también los análisis contextuales e
intertextuales en la interpretación del sueño entre los Mapuche de
Chile.
La clasiñcación de los análisis de la interpretación del sueño de
Bárbara Tedlock (1981) proporciona un modelo riül para expücar el
prcceso de la interpretación del sueño entre los Mapuche. Hay tres
üpos de análisis: 1) el antllisis intratextual de los sueños que examina
la imagen del contenido del sueño; 2) el anátisis contextual que
examina la vida personal y social det soñador y las reacciones
emocionales del soñador con rcspecto al sueño; 3) y el análisis
intertextual que relaciona los sueños del soñador ya sea con sus ottos
sueños pasados o con sueños de otros individuos.2
En los Quiché Maya,
códigos de cale,ndario y
el análisis intertextual también incluye los
textos míticos.
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El propósito de este trabajo es examinar especfficamente el
proceso de la interpretación usado en los suefios sexuales. Una
atención a los tres niveles de análisis es necesaria para poder
adecuadamente entender este proceso de interpretación. Entre los
Mapuche, el an¿itisis contexfi¡al es el más importante de los tres niveles
de interpretación para la diagnosis de un individuo que ha sido
posefdo a través de sueños sexuales. El análisis contextual también
influye en las interpretaciones de los sueños de un individuo posefdo y
de su famiüa en los niveles intratexn¡ales e intertexn¡ales. Desptés que
la diagnosis se ha hecho, todos los sueños del individuo posefdo son
interpretados en relación a la posesión.
La función de la interpretación del sueño a nivel púbüco y
privado también serán examinadas. Se hará principal hincapié en cómo
el análisis contextual de los sueños es usado para explicar la conducta
anormal. A nivel priblico, permite a los individuos de la cultura
expresar sus objeciones y preocupaciones, a nivel privado, a través
del uso de los niveles intertextuales e intrarcxn¡ales de análisis, permite
al soñador y a su grupo social más cercano tratar la posición del
posefdo de una manem más personal e fntima.
Para que el proceso de la interpretación del sueño sea
entendido, se discutirá primero la teorfa indfgena. Luego se examinará
el contexto social y temporal de la interpretación Las creencias acerca
de los sueños sexuales, pesadillas y telrores nocturnos seriln
discutidas a continuación. Finalmente se discutirán dos casos de
individuos acusados de tener relaciones sexuales con esplritus durante
sus sueños.
Los Mapuche
Ios Mapuche se hallan localizados en va¡ias reservaciones en el
sur de Chile desde finales del siglo dieciocho. Ellos comprenden una
de las más grandes poblaciones indfgenas de América, con una
población de aproximadamente 250 a 400.000 habitantes (Faron 1964;
Stuctilick 1976). Aunque los Maprche se han adaptado por siglos a la
presencia de los españoles y chilenos, ellos se distinguen por un fuerte
sentido de identidad étnica. El idioma mapuche, rnapuúrngw
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continúa siendo zu idioma dominante. Las reservaciones, llamadas
comunidades, son el centro de la vida social mapuche. Están formadas
por pequeños terrenos heredados en forma pauilineal. La agricultura y
la cnarua de animales es la forma generalizada de subsistencia.
Teoría de sueños mapuche
El término mapuche para el sueño es perüno. Se lo entiende
como el viaje del alma del individuo cuando el cuerpo descansa.
Cuando el alma está encargada del proceso de soñar se llama pellu.3
Los viajes que el alma ejecuta fuera del cuerpo de un individuo cuando
este se halla vivo, corresponden a las experiencias que nosotros
llamamos soñar, soñar despierto, pensar, imaginar y sentir
emociones. Cuando el alma o plltt abandona el cuerpo en la noche,
el individuo experimenta el sueño. Este viaje puede ser considerado
peligroso o beneficioso para el alma ya que esta es expuesta a espfritus
buenos o malos. Un encuentro del pellu con la faetza del mal puede
causar la muerte, la enfermedad o la pérdida del alma del soñador.
Cuando un individuo ha tenido un encuentro con los espfritus
negativos en un sueño, el alma o pellu es afectada; los pensamientos,
sentimientos y la imaginación del individuo son cualitativamente
afectados por el contacto con los espfritus negativos. El alma de la
persona, cuando despierta, puede ser irrevocablemente alterada por la
experiencia del sueño. Por lo tanto, no se espera que las acciones de
una persona que ha experimentado tal contacto sean normales, ni
tampoco se considera al individuo como responsable de sus acciones
durante o después del sueño.
Los excesos en el pensar, sentir e imaginar tienen el potencial
de conducir a la posesión del alma por espfritus malignos, ya que
todas estas acciones hacen al alma vulnerable a encuentros
El alma posee otros nomb,res de acuerdo a los diferentes estados por los
cuales ésta pasa durante la vida y la muefe de un individuo (Guevara
1908).
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desfavorables con espfritus malignos. En la sociedad mapuche, la
moderación en todas estas formas de cognición es aconsejada.
El contexto temporal y social de la interpretación
En el pasado habfa dos tipos de especialistas de sueños; los
pewnSe o soñadores, y los pewnatufes o interpretadores de sueños
(Koessler-Ilg 1957, Guevara 1908). Los peumafes estaban encar-
gados de recibir los mensajes sobrenaturales para la comunidad a
través de sus sueños. Ellos eran los sof,adores oficiales y sus sueños
afectaban a la comunidad completa. Usualmente este papel era
compartido con los loncos o jefes, y los üernpin o lfderes rituales
de la comunidad. Los peuttundes , por otra parte, emn los intérpretes
oficiales de la comunidad. Desafortunadamente, muy poco se sabe de
sus tarcas especfficas. Entre los Mapuche de hoy dfa, ambos papeles
han sido asumidos principalmente por las tttachis o chamanes.
Aunque otras personas de importancia en la sociedad como los jefes,
lfderes rituales, intérpretes cham¿fnicos y ancianos comparten el rol de
la interpretación y del soñar a un nivel menor que el chamán.
La interpretación diaria de los sueños es conducida hoy en dfa
por los soñadores individuales dentro de la unidad familiar y
solamente los sueños que son muy diffciles de interpretar o que
parecen ser peligrosos son llevados a los chamanes. La unidad
famiüar usualmente proporciona un contexto social para la narrativa
del sueño. Si el soñador despierta de repente y se halla preocupado,
éste narrará inmediatamente el sueño. En general los sueños son
contados a primera hora de la mañana cuando la gente se reune a
desayunar. Las narraciones de los suefios se hacen también antes de
realizar tareas importantes. Los Mapuche ponen gran atención a los
sueños que ocurren antes de ocasiones importantes como
matrimonios, venta y compra de animales u otro tipo de negocios,
viajes, o cualquier otra sinración de incertidumbre.
Los sueños proporcionan b¿lsicamente tres tipos de informa-
ción: información general acerca del futuro, mensajes del mundo
sobrenatural y conocimiento acerca de las acciones de los espfritus
malignos.
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Sueños sexuales, pesadillas y terrores nocturnos
Los Mapuche ven los sueños sexuales, las pesadillas y los
tenores noctumos4 como evidencias de la comunicación ffsica con los
espfritus malignos. Todas estas experiencias onfricas son temidas y
usualmente son prescritas como acciones inmediatas para prevenir una
futura posesión.
Los Mapuche clasifican los suefios en dos categorfas
principales: kwne pewna o sueños buenos y wesa peumo o sueños
malos. Hay una tercera experiencia noctuma llamada ngquenen y
sus caracterfsticas corresponden a los terrores nocturnos. Sin
embargo, ngquenen no es considerado peuma o sueño ya que carece
de imagen visual. Estos son considerados ataques flsicos de los
espíritus malignos a la persona durmiente. Kwne pewno resultan al
encontrarse el alma con espfritus benéficos, mientras que los wesc
pewru¿ ocuren cuando el alma se encuentra con espfritus malignos.
Estos últimos se presentan como pesadillas, sueños sexuales, y
sueños con augurios negativos.
Los sueños sexuales son un tipo de wesa pewna, o mal sueño,
que quiere la narración inmediata o confesión de éste. f¡s sueños son
usualmente narrados al instante porque, de otra manera, se establecerfa
una relación entre el soñador y el espfritu maligno. Si el sueño no es
narrado, se corre el peligro de que exista un consentimiento implfcito
entre el soñador y el esplritu maligno de aceptar esta relación. En estos
sueños, el soñador tiene relaciones sexuales con personas del sexo
opuesto. La frecuencia de este tipo de sueño y el silencio del soñador
pueden conducir al matrimonio entre los espfritus malignos y el
l,os terrores nocturnos han sido estudiados por Ernest Hartnan (1984).
El los define como excitaciones repentinas durante el sueño de ondas
lentas, que ocuren temprano en la noche, y que están acompañadas por
un miedo profundo, gritos, excitación autonómica, y a menudo
movimiento del cuerpo; el soñador tiene poco o nada de mernoria de la
experiencia.
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soñador. Cuando el espfritu maligno aparece como una mujer se la
lTarnapuncurr¿, o esposa de la noche, y cuando éste aparece como un
hombre sele llamapunfuta, o marido noctumo.
Los sueños sexuales asustan a los Mapuche. Los w ekufes o
espfritus malignos toman la apariencia de gente ffsicamente atractiva, o
aparecen como amigos o parientes del soñador, para asf atraer al alma
y seducir al soñador. En cierta ocasión, durante uno de mis trabajos de
campo, un hombre casado, que era muy respetado en su comunidad,
narró ante mf y su familia una serie de sueños en los cuales él había
tenido relaciones sexuales conmigo. Sus sueños fueron interpretados
por su madre, quien los consideró como acciones de los wekufes..
Los espíritus malignos habfan tomado mi apariencia ffsica y habían
intentado seducirlo. La narración pública 1o ayudó para obtener la
fuerza necesaria para luchar contra esos espfritus.
Las pesadillas y los terrorcs noctumos también son vistos como
manifestaciones ffsicas del contacto entre humanos y espfritus
malignos. Se teme especialmente su ocurrencia frecuente y los
chamanes son generalmente llamados para curar a aquellos que sufren
las pesadillas y los terores noctumos. Las pesadillas, un tipo de
wesa peurnt¿, generalmente preceden a las enfermedades, ya que el
espfritu del soñador se debilita en cada encuentro con los espfritus
malignos. El análisis del contenido de las pesadillas llega a ser menos
importante que las reacciones emocionales sentidas y observadas por
los soñadores. Al diagnosticar este tipo de enfermedad, los chamanes
se basan más en la historia personal del soñador que en el contenido
del sueño. En otras palabras, el análisis contextual es más usado que
el intratexu¡al.
Como fue apuntado previamente, los Mapuche clasifican las
pesadillas separadas de los terrores noctumos porpe en estos tÍltimos
no existen imagenes visuales, solamente existen sensaciones ffsicas.
El término nativo es ngquenen, y los Mapuche lo experimentan
sintiendo una fuerte opresión en el pecho, sentimientos de miedo,
parálisis fisica e incapacidad de gritar. Las manifestaciones ffsicas de
miedo extrerno son entendidas por los Mapuche como el contacto real,
ffsico, entre los soñadores y los espfritus malignos.
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Características socio-culturales de los individuos poseídos
Debido a que los individuos posefdos no revelan sus sueños,
los chamanes dependen de la historia personal del paciente para
diagnosticar la posesión de los espfritus malignos. Se cree que los
individuos posefdos tienen gran parte de estas caracterfsticas: 1) son
solteros; 2) evitan la compañfa de otros; 3) üenen dificultades en
desarrollar una relación con miembros del sexo opuesto; 4) pueden
haber experimentado un alrmento o pérdida de riqueza; 5) parecen ser
emocionalmente indiferentes a otros; 6) han pasado la edad apropiada
de matrimonio; 7) han tenido varios cónyuges que han muerto; 8) en
el caso de las mujeres, han tenido muchos abortos o sus hijos han
nacido muertos; 9) poseen o han posefdo enfennedades en los órganos
genitales.
De las caracterfsticas mencionadas, las más indicativas de tener
un "esposo noctumo" son: solterfa a una edad avanzada; conducta
social anómala y cambio en el estado económico. Los individuos que
no se han casado, que no participan de las actividades sociales y que
han experimentado un gran cambio económico, tienen la posibilidad
de ser catalogados por los miembros de su comunidad de tener una
relación con los espfritus malignos. Se cree que los espfrinrs malignos
ayudan a los individuos posefdos con bienes materialess, o bien
pueden causar la pérdida de estos, ya que esta relación puede
trastomar al soñador inhabilitándolo para el trabajo. La incapacidad del
soñadorde casarse o de interactuarconotros se entiende que se debe
a los celos del espfritu maligno.
La posesión se entiende como el cambio real ffsico que ha
ocunido en eI pellu o alma del individuo. Ya que el pellu ha sido
capturado por los wekufes o espfritus malignos, los sentimientos,
pensamientos y la imaginación de un individuo han sido alterados. La
persona ya no es la misma que antes de ser posefda.
La creencia de que espfritus de apariencia femenina e¡laboran con ayuda
material a los hombres es más comrln que la de esplritus masculinos
a mujeres.
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La causa principal de la posesión es la envidia. Los chamanes o
rnrchis atribuyen la enfermedad a alguna persona envidiosa, quien
con la ayuda de un kalku, o brujo, envfa un espfritu maligno para
tentar y seducir al soñador. Presentaremos ahora dos casos para
ilustrar el proceso de interpretación de los sueños de individuos
posefdos y de las personas cercanas a ellos.
Los Sueños de Pablo
Pablo6 es un hombre soltero de 31 años que vive con sus
padres en una comunidad cerca de la costa en el sur de Chile. El ha
sufrido de frecuentes pesadillas desde los trece años. Pablo ha sido
tratado por varias rnachis o cha¡nanes a través de los aflos, pero los
tratamientos nunca han sido completados porque Pablo ha cambiado
de chamanes constantemente.
No posee amigos en la comunidad. El pasa la mayor parte del
tiempo solo, y cuando está acompañado, está con sus padres o con su
hermano. En su comunidad, tiene la reputación de ser extraño.
Muchas personas creen que mantiene relaciones con un espfritu
maligno.
Las pesadillas de Pablo son caracterizadas por el intenso miedo
que siente después de sufrirlas. En algunas de éstas, eI witran¿Iwe,l
un tipo de espfritu maligno, aparece con la figura de un hombre o
mujer y se acuesta al lado de é1. En otros sueños, Pablo es perseguido
o golpeado por muchos hombres. Luego de estos sueños, Pablo
despierta gritando.
Los nombres de los informantes han sido cambiados para así proteger su
identidad.
El witranalw¿ eE lul üpo de wekufe o espíritu maligno. En general se
ap¡rece coáo un hombre apuesto y bien vestido, pero ocasionalma..e
como una mujer. El encuentro cn¡ el witranatwe se cree que ocurre en la
noche, en sue¡ios, o despierto, en la oscuridad.
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En los terrores nocturnos, Pablo siente la presencia del
witranatwe que lo toca, y le aplasta el pecho. Pablo y su familia
aseguran que ellos advierten la llegada del witra¡wtwe por los
ladridos de los perros.
Las experiencias noctumas se repiten durante el dfa cuando
Pablo se siente tocado y perseguido por el espfritu maligno. También
se siente perseguido y golpeado por los mismos hombres de las
pesadillas.
Las experiencias diumas y noctumas desaparecen cuando él se
halla siguiendo un tratamiento chamánico; pero, cuando él deja de
visita¡ un chamán, éstas reaparecen.
Análisis intertextual e intratextual de los sueños
Pablo y zu famiüa aseguran que pueden predecir las pesadillas y
tenores nocn¡mos que Pablo tendrá a través de sus sueños. Por
ejemplo, Pablo sabe que se enfermará cuando sueña y ve que los
chamanes lo están tratando como paciente.
La famiüa de Pablo interviene en su enfermedad a través de sus
sueños y de sus interpretaciones. Hace cuatro años el padre de Pablo
nrvo una serie de sueños de los cuales eI witanatwe se le aparecía y
le decía que su hijo continuarfa enfermo hasta que él no terminara de
pagarle 1o que le adeudaba. EI witrarutwe le pedfa que pagara la
deuda con sacos de harina. Esta narración motivó a la madre a relatar
y relacionar sus sueños con los de su marido. La madre, al escuchar
estos sueños, recordó y relacionó un sueño que ella habfa tenido hacfa
bastante tiempo. En su sueño, que originariamente no habfa
entendido, ella se encontraba en un lugar muy bello donde había
árboles cargados de fruta. Sintió hambre y comió una fruta de un
árbol. El witrarntwe apareció y la insultó porque le habfa robado las
frutas que le pertenecían a é1. El le pidió el inmediato pago de la fruta,
pero ella no pudo pagarle en el sueño. Los sueños de la madre y el
padre fueron relacionados y se entendió que el witranatwe estaba
cobrando al padre la deuda originariamente contrafda por la madre. La
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enfermedad de Pablo es entendida ahora como un castigo del
witranatwe a la madre por robar esa fruta.
El padre continrla teniendo sueños en los cuales eI winanatwe
le anuncia consecutivamente que la deuda se va haciendo cada vez más
pequeña. La cantidad de sacos que el witranalwe pide es cadt vez
menor. Estos sueños dan esperanza aély su familia de que Pablo va a
mejorar pronto. En otros sueños el padre recibe consejo de sus
antepasados para procurar la curación de Pablo. En una ocasión, el
padre soñó que ambos debfan bañarse al alba para purificarse. Esta
orden fue cumplidade inmediao.
El hermano también participa oon sus suefios en la enfermedad
de Pablo. El asegura que sabe cuándo su hermano se enfemtará
porpe tiene sueños donde ve a Pablo acostado con varias mujeres.
La madre sabe que su hijo va a estar enfermo cuando siente un gfitn
dolor en su pecho izquierdo.
Interpretación contextual de los sueños
Todas lu ¡nachis que han tratado a Pablo han descubierto que
el origen de la enfermedad de Pablo es la envidia. Su tfa patema fue
una ¡nachi que se habfa dedicado a la brujerfa. Ella nunca se llevó
bien con su hermano debido a problemas de tierra y herencia. Antes de
morir, maldijo a la famiüa de Pablo, especialmente a é1, el menor de
los hijos de su hermano. Ella envió un witratntwe para asf tentar y
molestar a Pablo, el cual fue condenado a morir joven y solo.
Las tnachis han llegado a esta conclusión al conversar con los
parientes de Pablo y al indagar acerca de quiénes han podido tenerle
envidia a él o a ellos en general; la familia aceptó esa interpletación.
La riltima chamana que trató a Pablo ha aconsejado que tenga
una serie de ceremonias de curación y que finalmente se case después
de ser curado. Ella cree que Pablo está casado con un witanalwe
que aparece en la forma de una mujer blanca. EI machi ve diffcil el
caso porque Pablo se niega a completar su tratamiento y porque la
relación entre éste y su espfritu mujer es muy fuerte.
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La percepción de Pablo de su enfermedad
Pablo está de acuerdo con las tnachis acerca del origen de su
enfermedad, pero no sigue con sus tratamientos porque tiene miedo
que los vecinos de su comunidad se enteren de su problema. Los
tratamientos que la mayorfa de las machis han aconsejado implican
ceremonias en las cuales grandes grupos de personas son invitados
para ayudar al chamán en la lucha contra el espfritu maligno. pablo
tiene vergiienza y miedo acerca de las consecuencias sociales de esto.
Pablo ha logrado encontrar un poco de tranquilidad y esperanza
en los sueños que tiene acerca de su hermano mayor que falleció antes
que Pablo naciera. En estos sueños, Pablo viaja con su hemrana por
diferentes lugares y se siente feliz en ellos. Ultimamente, el hermano
le ha dicho que lo quiere llevar a un lugar donde él va a ser más feliz.
El caso de Susana
Susana es una mujer joven de 27 años, soltera, que trabaja
como empleada doméstica en una ciudad surcña de Chile. Su famiüa
vive en una reservación cercana a la ciudad donde ella trabaja.
Susana tuvo un romance con un hombre mayor de cierta
afluencia económica, que vive en la comunidad de sus padres.
Después que ella quedó embuazadade é1, éste comenzó a tratarla muy
mal. Susana se enfermó y cnmeruó a tener pesadillas donde ella era
a¡acada y peneguida por seres desconocidos. Consultó a una chamán,
con la cual mantiene una estrecha relación desde su nrfiez y la tnrchi
interpretó las pesadillas de Susana como los ataques del espfritu
maligno que tenfa posefdo a su amante.
Después de un tiempo, Susana empezó a tener sueños en los
cuales ella se vefa con un bebé, lo que le producfa gran felicidad y
placer. Ella narrú estos sueños alamachi, la cual los interpretó como
wesa pewna o sueños malos. El bebé de los sueños era el espfritu
celoso que mantenfa una relación con su ¿rmante. El espfritu de su hijo
habfa sido ya posefdo por el espfritu maligno (los espfritus de los
niños que no han nacido están flotando en el universo hasta el
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momento en el cual ellos nacen). Por lo tanto, el niño que ella llevaba
en su vientre no era su hijo, sino un espfritu maligno.
Inmediatamente, un aborto fue decidido y ejecutado por la
machi. Como se ha visto, los sueños de Susana fueron todos
interpretados en relación a su amante. Después del aborto, Susana
terminó zu relación con é1.
Después del aborto, tuvo sueños donde se vefa amamantando a
su hijo. En el sueño ella es feliz. Sin embargo, esto sueños la
atemorizan ya que los interpreta como evidencias de que ella todavfa es
perseguida por el espfritu maligno. Tiene miedo de ser tentada por el
eqpfritu maligno y de comenzar a criar, en sus sueflos, a este hijo que
es ya un espfritu wekufe.
Análisis
En el primer caso descrito, a Pablo se le ha diagnosticado que
tiene una relación sexual con una puncurre en sus sueños. Las
pesadillas y los terrores nocnrrnos de Pablo son analizados con
respecto a su estado emocional y en relación a sus caracterlsticas
socio-culn¡rales. Muy poca atención se presta a su contenido. Los
componentes socio-culturales de Pablo se tftursforman en el criterio
principal usado por la chamán para entender sus sueños. A su vez, los
sueños de su familia son analizados en relación a la posesión de
Pablo. La interpretación que ha determinado la naturaleza de Ia
enfemredad de Pablo ha sido basada principalmente en el análisis
contextual de sus sueños. Los análisis intratextuales e intertextuales
son usados por Pablo y su familia para predecir los ataques de
pesadillas y para encontrar una solución y un origen altemativo a su
enfermedad.
En el segundo caso, las pesadiüas de Susana son analizadas en
relación a la conducta de su amante. Ellas son interpretadas en el nivel
con¡exrual yen términos del estado socio-económico del amante, y en
los niveles intertextuales e intratextuales en rclación a los sueños de su
ams¡te. Debldo a que Iz nuchi, y la comunidad donde vive la familia
de Susana, han catalogado a su ex-amante como alguien que tiene una
191
relación:rmorosa con este espfritu maligno,los sueños de Susana han
sido analizados como acciones del puncurre que está relacionado con
el amante de ella.
Además, el amante de Susana fue diagnosticado por la macd,
usando un análisis conrcxnlal, en base a su conducta y no a sus
sueños, los cuales nunca fueron conocidos. El hecho de que él
estuviera soltero a la edad de 45 años, edad en la cual la mayorfa de
los hombres mapuche est¿in casados, que tuviera una situación
económica mejor que el resto y que no se involucrara en acüvidades
sociales con el resto de la comunidad, ayudaron a expücar su conducta
y a entender la situación y los sueños de Susana.
Conclusiones
En la interpretación de lo sueños sexuales, pesadillas y los
tenores noctumos, el énfasis en el análisis contexn¡al sobre los otros
parece estar relacionado con la creencia cultural de ver aquellos como
acciones de los espfritus malignos. Esta creencia, por su parte, es
influenciada por el aspecto ffsico de estas experiencias noctumas, las
cuales atemorizan y excitan al soñador de una manera bastante vfvida.
La experiencia tanto emocional y ffsica hace que un soñador las
interprete como una comunicación ffsica entre él y los espfritus
malignos. El significado no necesita ser buscado de una manera
simbólica, en la decodificación del contenido del sueño.
Como ha sido demostrado previamente en los dos casos
presentados, el contenido del sueño no es la rlnica variable usada por
los intérpretes. Las reacciones emocionales, las relaciones sociales, y
la historia personal son tomadas en consideración cuando los sueños
son examinados. Los sueflos individuales reflejan las relaciones
sociales. Ellos están sujetos a las acciones de otras a1mas, como es el
caso de Susana, quien sufre las acciones malignas del puncurre de su
amante, al mismo tiempo que ella sufre el abandono de éste. Los
Mapuche interpretan los sueños con la ayuda del conocimiento de las
relaciones sociales del soñador. Ya que en el estado onfrico las almas
de los individuos y las de los espfritus interactúan, las relaciones
sociales se extienden fuera del campo de la rcalidad de la vigilia. Las
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interpretaciones de los sueños, por otra parte, prcporcionan un filtro
cultural en el cual las diferencias interpersonales y los conflictos
encuentran una forma de expresión.
De la información mencionada, se sugiere que las interpreta-
ciones de los sueños ayudan a explicar la conducta a nivel piblico y
privado. A nivel público se uliliza el análisis contextual. La conducta
de Pablo y del amante de Susana son consideradas anomtales y eilas
son estig¡natizadas en sus comunidades. En el nivel privado, Susana
usa el análisis intratextual e intertextual. Ella proporciona una
explicación para el rechazn de su amante y al mismo tiempo, una
justificación para su aborto. En el caso de Pablo, a nivel privado y a
través de los usos intratextuales e intertextuales, él es capaz de
predecir su enfermedad y buscar pM y felicidad con su hermano
muerto. Sus parientes son capaces de entender y aceptar su
enfermedad a través de las interpretaciones intertextuales e
intratextuales. Al mismo tiempo, este sistema, en el cual el soñador y
sus parientes nanan e interpretan sus sueños, actúa como un medio de
comunicación en el cual los parientes pueden tener una participación
directa en la dolencia del soñador; cuando predicen la enfermedad,
establecen el origen y el control de la misma. El soñador, por otra
parte, a través de sus sueños comunica a sus parientes su enfermedad
y también su situación anímica al rclatar, como en el caso de Pablo,
los sueños con su hermano muerto, los que son interpretados como su
pronta muerte.
Los diferentes usos y funciones de estos tres niveles de análisis
de la interpretación del sueño en los dos casos presentados ilustran la
complejidad de este proceso. Se espera que este artfculo anime a otros
antropólogos a conducir investigaciones que eluciden los difercntes
papeles que estos niveles juegan, especialmente en relación a los
sueños que afectan y son afectados por las interacciones sociales.
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EXPERIENCIA ONIRICA ENTRE LOS PILAGA
Anaülde I doyaga M olina*
Resumen
Se estudia la figura del choGottñóyk (sofndor) y su papel en
la sociedad, el rol del suefio en el chamanismo, asf también la activi-
dad onfrica en el sujeto común y su vida. Se analiza la explicación
indfgena sobre el fenómeno onfrico y, finalmente, el carácter
predictivo de los sueflos.
Abstract
In this paper I shall study the figurcs of chnnaáyk (drcamer)
and his rol in society, ttre role of the dream in the shamanism, also the
dreams acüvity in the community and their lives. I shall analize the
Indians explanation regarding the fenomenon of dream, and finally,
the predictive character of the dreams.
Centro Argentino de Etnologfa Americana, Buenos Ai¡es.
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Introducción
En la oportunidad intentamos acercamos a las ideas relativas al
sueño entre los Pilagá.l Como la condición de chogorcgayk
(soñador) alcarza a todos los individuos adultos alavez que reviste
caracteres especiales en el shamanismo,la abordaremos en ambos
casos a fin de señalar semejanzas y diferencias. Asimismo
consideramos el mecanismo que 1o produce. En toda circunstancia
daremos la mayor importancia a las explicaciones brindadas por el
indfgena contextualizándolas en la del marco cosmovisional.
Los materiales sobre los que nos basamos provienen de
diversas campañas etnográficas en las que procurírmos estudiar el
sistema de representaciones,2 desde una perspectiva fenomeno-
Los Pilagá pertenecen al grupo linguísrico guaycurú; habitan en el
Chaco Cenual, en territorio de la República Argentina. Antiguamente
estaban organizados en bandas seminómadas, que conformaban
matridemes. Las actividades económicas tradicionales -que se
practican aun hoy en día- son la caza" la pesca, la recolección de frutos
silvestres y miel, a las que se suma una horticultura de roza de escaso
valor en la dieta. El contacto con los blancos, que fue incrementándose
a lo largo de este siglo, introdujo cambios diversos, tales como el
asentamiento en aldeas, la migración a obrajes e ingenios por ¡azones
laborales, nuevos modos de relaciones interétnicas, la incorporación de
cultivos como el del algodón, otras pautas alimentarias, el trabajo
asalariado, etc. En síntesis, considerando el sistema socioeconómico
regional, los indígenas se integran en el escalón más bajo, en t¡feas
mal remuneradas y no caüficadas. Otro aspecto que no puede dejarse de
lado como factor aculturativo es la difusión de ideas religiosas
sincréticas, que muestran la reestructuración en términos de los modelos
nativos, de prácticas y creencias de raigambre pentecostal.
En septiembre-noviembre d,e 1975 trabajamos en la comunidad
"Soledad", (Dpto. Bermejo, Pcia. de Formosa). En agosto-noviembre de
1978 lo hicimos en Soledad y Pozo Molina, sita en el mismo
departamento. En agosto de 1979 en Campo del Cielo (Dpto. Patiño,
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lógica.3
La explicación de la experiencia onírica
A fin de dar cuenta de la praxis onírica es necesario que nos
detengamos brevemente en la noción de persona. Para el nativo cada
sujeto además de un cuerpo posee un paqól (alma sombra) y un &i'i
(imagen especular o refleja),4 un nombre, y también de algún modo Ie
siguen perteneciendo sus restos {omo material fecal, orina, uñas,
cabellos, etc- 10 que justifica que se lo añade a partir de estos (Idoyaga
Molina, 1978f79: 104). Las entidades anfmicas son bgót (dueño)
del primero, el que por lo tanto se define como lfrnasék
(dependiente), modelo de nexos soqiales y cósmicos que liga a todos
Pcia. de Formosa), en agosto-septiernbre de l98l en Soledad y Pozo de
Navagán (Dpto. Patiño, Pcia. de Formosa), y en agostG-septiembre de
1987 en La Línea (Dpto. Bermejo, Pcia. de Formosa), Campo del Cielo
y La Bomba (Dpto. Patiño). En tales circunstancias trabajamos con
informantes calificados tanto shamanes como personas comunes, que
nos relataron sus propias experiencias oníricas así como diversos
contenidos que hacen a la caracterización del sueño, La grafía de las
voces aborígenes está adaptada a la del castellano, siendo necesario
hacer las siguie,ntes aclaraciones: g) oclusiva velar sonora, G) fricativa
faríngea, k) oclusiva velar sorda, q) oclusiva uvular sorda, w)
semiconsonante o semivocal labiovelar abocin¿da, y) semiconsonante o
semivocal alveolapalatal no abocinada, ') oclusión glotal.
En general seguimos las propuestas de Bórmida L976 y 1984.
El paqál (lit. sombra) tiene la apariencia de una sombra ubicada a las
espaldas del sujeto; el /ci'i aunque se refleja exteriormente está situado
en el interior del cuerpo extendido por todo el mismo. La voz paqál se
usa también con un sentido muy diferente para designar al ser que se
origina a partir de la muerte de la persona; ontológicamente no-humano
y habitante del mundo subterráneo, su apariencia fantasmagórica de
sombra trasunta en el plano de la lengua, la otreidad existenciaria y
morfológica (doyaga Molina 1983).
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los seres.5 Al paqál y al ki'i como bgót les conesponde
resguardar al ser y son fundamento de las más variadas capacidades
-intelectiva, sensiüva, motriz, afecüva, kinetésica, etc-, que hacen a la
manifestación de vida.
El paqól y el &i'imientras el hombre duerme, abandonan el
cuerpo, y realizan diferentes actividades que producen las imágenes
onfricas. Este fenómeno ya habfa sido notado por Métraux (1973:
116), uno de los pocos autor€s que ha tratado 
-aunque rápidamente-
el tema. En otras palabras, si alguien sueña que sale de caza y atrapa
una corzuela (Mazama rufa) es porque su paqál ft¡e de cacnrla y
atrapó alpaq(i de un cervatillo.
El contenido de las visiones nocturnas es muchas veces
motivado por el pensamiento 
-ubicado en el corazón y guiado por el
pqát.6 Asf el recuerdo y la añoranza de seres queridos conlleva a
Cada dominio cósmico es gobernado por un logót que es duerlo del
continente y de los seres que lo pueblan, los lamasék Asimismo,
duraciones como la noche se percibcn también como ámbito, tienen un
logót y los seres de hábitos nocturnos son sus lamasék. En el
shamanismo, la teofanía es logót y el shamán * lamasék lrero a su
vez es logót del conjunto de auxiliares que obtiene al iniciarse y en el
desarrollo de su labor,.estados como la locura y la antropofagia se
explican también como la posesión de un personaje mítico que es
lógot y el posefdo lamasék. Entre el individuo y sus pertenencias
existe el mismo tipo de nexos.. En síntesis, el nexo logót-lamasék
ubica y ¡elaciona jerárquicamente a la ot¿lidad de los seres e¡r el cosmos
pilagá (Idoyaga Molina, 1982).
En lo que hace a la anatomfa humana el corazón es visualizado como
logót y el res¡o del cuerpo como lanasék El corazón es duerio porque
de él depende la regulación de diversas funciones vitales. El
pensamiento es considerado en cierto modo como sustancia y se sitria en
el corazón, el resenrorio del poder del cuerpo. Sin embargo, en tanto
expresión de la condición de humano se funda, como el resto de los
atributos específicos en la actividad del paqó|.
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soñar con ellos en corto plazo. En definitiva cualquier aspecto que se
medite prolongadamente, de tinte afectivo o no, se revélará pronto
onfricamente.
La realidad de tales representaciones es innegable, posee el
mismo nivel de veracidad que los sucesos acaecidos en estado de vela,
lo que no debe llamamos la atención puesto que se trata de lo actuado
por elpaqóL.
Cuando el Pilagá narra un acontecimiento refiere acciones
ocurridas en la vida cotidiana y en los sueños sin hacer rupn¡ra alguna,
sin indicar las experiencias que involucra su relato. Daremos unos
ejemplos para ilustrar lo dicho; Ta'mf, uno de nuestros informantes,
nos señaló:
"Anoche cuando pasaba cerca de la casa de Sa¡é, salió y me
dijo que le diera plata; yo le expliqué que no tenfa, pero esta mañana
me dolfa el cuerpo, todavfa el estómago me molesta".
En relación a un conocido caso de brujerfa es muy común el
siguiente comentario: "La mujer descubrió quién la habfa enfermado.
Entonces enseguida les dijo a los hijos".
La alusión a "la mañana" +n el primer episodio- sugiere un
encuentro noctumo, que en este caso fue entre los dos paqól,pro
que podrfa haber sido entre las dos personas, sin ninguna variante. El
pedido de d¿idivas por parte de los shamanes +status que revestfa
Sayté- es un hecho diario, al igual que la venganza causando
dolencias de quienes se niegan. Lo que explica la conección entre el
malestar y el diálogo.
En el segundo enunciado la identificación del causante del mal
alude a un sueño, y la comunicación a los hijos a lo efectuado
despierta. Sin embargo, en el plano del discurso --como en el caso
anterior- nada permite identificar la remisión a situaciones de lndole
divena. Ello se debe a que, desde cierto punto de vista, la distinción
entre ambas es irrelevante y no interesa al indfgena. Denota además,
el papel del sueño en el conocimienúo, por él se accede a una esfera de
1o real.
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L¡ dicho hace presente una diferencia fundamental entre nuestra
concepción, que marca una ruptura gnoseológica entre los estados en
cuestión, y Ia del nativo que al otorgarle rcalidad fácüca 1o convierte en
una de las fuentes de adquisición de saber y establece una continuidad
con respecto a otras formas posibles.
Su valor cognocitivo es complejo y se conecta con el pasado, el
prcsente y el porvenir. Esta última posibilidad 
-aunque limitada al
ámbito de las premoniciones- fue señalada porMétraux (1973: ll7).
El carácter predictivo es muy comrin y deriva de la idea de que,
lo que hace el paqóL, lo hará próximamente el individuo. Asf si
alguien sueña que mata un jaguar, que visita a un pariente, que va de
pesca y obtiene muchos cardúmenes, que seduce a una mujer o lo que
fuere, sabe que estos hechos se repetirán, implicando a la persona y
los seres con que se hubiere conectado. Vale decir, que matará un
jaguar, quevisitaráa un pariente, que tendrá una pesca exitosa o que
seducirá a una mujer. Lo realizado por el paqóI es un anuncio de
acontecimientos venideros.
Esta información anticipada permite alavez evitar tareas inútiles
y prever situaciones de riesgo. Volvamos a unos ejemplos para
comprender más fácilmente la lógica pilagá. Si una persona sueña que
yendo de cacerfa no consigue pieza alguna, o que al ir a otro poblado
es atacado porun animal puede evitar el fracaso cinegético quedándose
en la aldea sin participar de las partidas programadas, o eludir el
enfrentamiento desfavorable, con solo no dirigine hacia el lugar en el
que él mismo ocurriera entre las entidades anfmicas del sujeto y su
agresor, en el sueño.
A acontecimientos del momento se accede por
observación del paqál y por su interacción con otros.
ejemplo, si en las imágenes onfricas se ven los paqóI de dos peaonas
paseando entrelazados, es evidente la relación amorosa que une a esas
personas. Por una visión de este tipo un indfgena descubrió la
infidelidad de su esposa y actuó en consecuencia al dla siguiente. Del
mismo modo el diálogo entre Ta'mf y Sayté se inscribe en el saber que
proviene de la relación entrc Los paqóL. Obviamente las posibilidades
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la mera
Asf por
de este tipo de contemplación cubren una gama enorme de hechos
cognocibles.
Por medio del sueño también se develan hechos del pasado.
Por lo general se identifica al causante de algún maleficio, ya porque
se lo ve, ya porque se descubre el paquete utilizado para dañarlo.7
Estas percepciones provocan mriltiples acusaciones de brujería,
sucesivas venganzas entre los implicados y conflictos que conciemen
muchas veces a todos los miembros de una villa.
Sintetizando, las visiones que colTesponden con la actividad del
paqó|, son absolutamente reales, constituyen una forma de
conocimiento y suelen tener un valor predictivo. En virn¡d de tal
caractenzación disentimos con la categorfa de "sueños profanos"
usada y no definida claramente por Métraux (1973: 118). Para el
autor son aquellos "sin importancia", es decir, los que no presagian la
muerte. A nuestro entender la importancia no puede medirse solo en
relación a este aspecto. Sin duda algunos üenen más relevancia que
otros, por el contenido o por la implicación social, pero ninguno es
carente por completo de significación, aunque tan solo sea para un
sujeto detemrinado. Por otra parte, ninguno es literalmente profano en
El daño es causado por algunas teofanías que son personajes-estado y
con mucha mayor frecuencia por el pi'yoGonáq (shamán) y la
konaGanaGáe (b'ruja), el primero manda la enfermedad, uno de sus
auxiliares, con el claro objeto de corroer la anatomía humana' La
segunda se vale de partes del cuerPo o de pertenencias de la persona -las
que se hallsr asociadas por el vínculo logót-Iarnasélc-; una vez que ha
recolectado el material suñciente, desarrolla su técfiica consistente en
dañar los elementos robados enfermándolos ya sea por medio de la
cocción en una olla exPuesta al fuego, o por medio del contagio
preparando un envolto¡io que se coloca en la nrmba de un muerto
reciente que enseguida le tansmite el mal por contacto' Al poco tiempo
la pcrsona es afectad¿ efi su totalidad y muere de no mediar rura eficiente
terapia que incluye la identificación de la bruja y la recuperación de las
pertenencias sustraídas que deben ser lavadas o incineradas para destnrir
su poder contaminante (Idoyaga Molina l978nr-
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tanto comprometen aI paqó|, el reservorio de poder del individuo y
por ser a menudo vehfculo de comunicación con los personajes
mfticos. creemos que Métraux además de consignar los relatos de su
informante kedók, y proporcionarlo como material heurfsüco para los
psicólogos que se interesen, (Métraux, 1973: ll8) debió enmarcarlos
en la vida de aquel, dilucidando pacientemente qué contenidos eran
onfricos y cuáles podfan corresponder a hechos sucedidos en vigilia,
conciente de la facilidad con que el indfgena pasa de uno a otro carnpo.
El sueño en el hombre común
A través del sueño el hombre se relaciona con otras personas,
con los muertos y con las teofanfas. Es un fenómeno frecuenre
aunque no es continuo ni necesario como en el caso del shamán.
cuando la temática involucra a la gente se trat¿ por lo general deparientes y amigos, es asf que se reiteran las conversaciones y las
actividades que se comparten habitualmente. Tienen además un cariz
afecüvo ya que son producto de las visitas noctumas que se hacen lospaqól después de recordar y añorar a los seres próximós.
son imágenes que evocan la vida diaria y se desarronan en unpaisaje conocido, en los lugares compartidos, los mismos en que se
ericuentrari cotidianamente.
Los muertos son ambivalentes, su carácter negaüvo es quizás,
el perfil más iru¡rediato, por el temor a su asechanza, for h canüdad de
observancias que se siguen durante la funebria y et Oueto, porque
invaden el plano te¡Testre cada noche, con la intención de dañar a los
hombres o de arrastrarros consigo a su morada en el submundo.
]vrugstran sin embargo, en la experiencia onfrica, un maüz claramenrcbenigno y un modo diferente de relacionarse. se convierten endesinteresados y eficaces consejeros de sus seres cercanos. Su
colaboración expresada en sugestiones a conductas a seguir eindicaciones de índole variada, innuye positivamente en la p""rronu
especialmente en los momentos crfticos. Es que su prédici no es
similar a la de un humano, es una prédica que participiy atestigua erpoder del muerto, capta el corazón der sujeto y es capaz de reorientar
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comportamientos, redefinir situaciones y estimular al individuo.8
Llenan, por ot¡a parte, un vacfo emocional, aquel que se origina en el
deceso. Este aspecto es particularmente patente cuando desaparece
uno de los cónyuges, podrfa decirse que el perfodo de luto es una
prolongación del mauimonio, el viudo vive del pasado, aferrado a los
recuerdos y soñando diariamente. El difunto intenriene incluso en
decisiones que en apariencia en nada le competen, como las de poner
fin al duelo y desposarse nuevamente (Idoyaga Molina, 1980: lG17).
El sueño se revela entonces como un fenómeno que permite la
manutención de lazos sociales v vfnculos afectivos más allá de la
muerte.
Las visiones dependen preferentemente de la intención de este
ser ajeno y poderoso, que extraña a sus familiares, los sitios que
comúnmente acudfa, es decir la vida, y es por ello que regresa y se
relaciona originando la actividad onfrica. La que también puede
moüvarse en la remembratuaprolongada de los vivos, que al visitar el
lugar del entierro9 y los parajes que juntos recorrfan, sienten una
nostalgia cada vez más intensa, 
-la que opera como una suerte de
llamado del difunto- y culmina con el encuentro noctumo, ocasión en
la que lo perciben ya no como un paqól sino con la apariencia que
tuviera durante su existencia.
Un ejemplo de lo dicho es la ¡elación enre Ta'mí y un hermano
desaparecido, que presentándose en los sueños reo¡ientó su conducta
logrando que aburdonara la bebid¿ y otros comportamientos que incidían
negativamente en su vid¿ (doyaga Molinq 1983: 35).
Payók es la calidad ontológica de la totalidad de los seres mlticos con
independencia de su intención hacia los hombres. Muchos de estos
payák, en especial los dueños de espacios y de especies inician al
individuo en el shamanismo, convirtiéndose en logót. Es por esta
condición que transmiten su propia naturaleza t sus lamasét, ya sean
shamanes, dominios, como el bosque, el río, los esteros, etc. o
anim¡les y vegetales silvesEes. Por otra parte, también son payák los
objetos y las entidades que presenten rasgos extraños, o insólitos
(Idoyaga Molina, 1985).
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Entre los Pilagá hay numerosas figuras mfticas de naturaleza
payókrv que además de ser iniciadores shamllnicos, dan poder y
protección a los individuos en general convirtiéndose en lenv,ó
(ayudante, compañero)ll (Idoyaga Moüna, 1985:264). Al llegar a la
juventud, por una u otra causa no hay indfgena que no vaya
adquiriendo letawá para que colaboren con él en dominios
especfficos, alavez que relevantes en función de sus intereses. La
habilidad enla caza,la pesca, la guerra y en la seducción se cuentan
entre los aspectos significaüvos y que por ende desencadenan la
relación conlos payók.
Si la teofanfa decide cooperar se presenta en los sueños
prlfcticamente a diario e instruye a su protegido en el camino a seguir.
Si se trata de aumentar la capacidad erútica eL payák ldeyk gufa el
accionar de la persona, le indica a dónde debe dirigine, que vegetales
recolectará y que partes utilizará, cómo construir su paquete,l2 cómo
El entierro del cadáver es una práctica reciente, y no completamente
aceptada; tradicionalmente se quernaba y luego se sepultabur ¡olo los
huesos. La idea es que el mu€rto es un ser contd[inante y quc por lo
tanto debe ser purificado o eliminado, acción re¿liz¡da por cl ñrego y
fundamento de la incincración Qdoyaga Molina, 1983: 3&40).
La voz letawó se traduce habitualmente, por ayudante, auxiliar o
compariero. El rfltimo término es quizás el más adecuado en t¡nto se
trata de @Dnota¡ una relación de col¡bor¡ción por pate de los payák
cn ámbtos especfficos. El nexo entre el hombre y los personajes tiene
también un contenido jerárquico que se erprese en términos
logót-lamasát, obviamente el primero es lamasék y los segundos
logót. Como los vocablos ayudrnte o auxilia¡ der¡ot¡n una jerarqufa
por ende no transrniten cabdrne¡rrc el valor ses¡¡lntico de lo cxpresión
letawá,, que eomo dijirnos hace a la colaboración que prcstrn los seres
míticos (Idoyag¿ Molina, f9E2).
El individuo que se ¡elacion¿ oot ldáyk se halla sumido en r¡n est¿do
de ¡fección amorosa, que los indígenas denominan sananañí, alcanza
prirnordialmente a los jóvenes y se evidencia rápidamente en el
comportamiento ext€rno, y¿ que eI rlnico interés del sujeto es atavia¡se
y seducir oonstantemente a fugaces parejas, en las que el objetivo de la
l0
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adomarse y ataviarse. En rigor, es el paqó|, el que dirigido por
Idóyk, va al monte, recoge las plantas pertinentes y se adoma para
lucir espléndido. Es por eso que al dfa siguiente el individuo feconoce
los lugares, la flora indicada y sabe cómo fabricar su envoltorio; del
mismo modo es porque sv pqóI ha preparado las tinturas y ha
pintado su faz siguiendo el modelo que observara en el payák, que
puede posteriotmente reproducir en su apariencia la decoración de
Idáyk, que lo transforma en un ser indiscutiblemente bello y
seductor. El éxito alcanzado no es sino expresión del poder del
payák en el hombre y es además conocido anücipadamente Puesto
que las sucesivas percepciones onfricas incluyen la vivencia de la
compulsión amorosa que despierta en los seres codiciados.
Si uno tiene como letawó a un señor de animales, este le
señalará los lugares propicios, como hacer los escarificadores y
mediante su uso le transmitirá las aptitudes ffsicas de la especie que
regenta. Vale decir, la fuerza del pecarf,la ligercza del avestruz u otro
rasgo pertinente. Como en el caso anterior, el conocimiento y la
relación se da a través del sueño mediante la intervenciúndelpaqáL.
Wérayk, el dueño de los rfos y los peces, da poder para
destacarse en las prácticas ictfcolas. Aconseja los sitios donde
relación es prcponderantemerite erótico. Pa¡a hacer del hombre o la
mujer un soductor irresistible, Idáyk en sucesiv¡s prédicas onf¡ic¡s lo
instnrye en las técr¡icas lrertin€ntes. Estas incluyen la fabricación de
unos pequeños paquetes donde se guardan algunas rafces montsraces y
algunas partes de aves canoras, que puticipan del poder de la figura y lo
transmiten al individuo. También pintan sus rostros con diferentes
diseños, se adornan con abultados collares y esmerados tocados, con el
objeto de hermosearse, mós precisamente de re,producir en su a¡rariencia
el aspecto de ldáyk, paradigma de belleza. Adornados los sanamañí,
concuren a noml (baile) cn el que impcra un ambiente orgiástico y
Itldico y en el que se forman ocasionales parejas que culminan la noche
junos (Idoyaga Molin¿, 1978).
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dirigirse, enseña a constfuir el paquete de pesca y otorga atributos de
la fauna que tiene a su cargo.l3
Los letawá que se obtienen para la guena son por lo general
dueños de animales, suyas cualidades se traspasan también por la
escarificación, en virtud de la disposición favorable de la teofanfa.
Las imágenes no solo hacen alusión a la instrucción de los aspectos
mencionados sino además a los encuentros Hlicos, los que suceden
en el plano de la realidad en tanto comprometen la actuación del
paqóL.
El sueño se revela de este modo, como una vfa de adquisición
de poder y una forma de conocimiento de personajes y entidades
inaccesibles en la experiencia común. La interacción con los seres
mfticos hace al hombre partfcipe de una esfera que trasciénde los
nexos profanos, al integrarlo a un orden social compuesto por el
humano y el payák. Desde la penpectiva del decurso vital el nuevo
vfnculo concretado en la praxis onfrica obra en profunda alteración de
la persona que deja de ser dadóla para tomarse wo'o poy,ik.l4 Lo
dicho pone en evidencia el valor que se asigna al sueño en la
El paquete de pesca se prepara moliendo el corazón disecado de diversas
especies ictícolas, este riene el poder de Wérayk y lo nansmite por
mero cont¿cto.
Dadála es una noción de cierta complejidad, designa a los frutos no
maduros, a los animales jóvenes, a los objetos que aunque se han
terminado de fabricar, aun no están listos para us¿rse. Cuando califica
al hombre indica una situación de candidez, de inocencia. Es decir se
trata de un ser que se altera¡á con el transcurrir del tiempo al cargarse de
nuevos contenidos. Cuando el sujeto comienza a interactuar con los
payák, su situación de inocencia, de desconocimiento, se ve
profundamente alterada, justamente por las experiencias a que conlleva
la relación con los payák. Es así que se inicia rm proceso irreversible
en que se pierde la calidad de dadóla y se comienza a ser un individuo
wo'o payólc" lo que equivale a decir, que tiene auxilia¡es o letautá qure le
posibilitan una nueva experiencia de la realidad Qdoyaga Molina, 1985:
27r-74\.
l3
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cosmovisión como fuente de poder, de nexos diferentes y de una
sabidurfa relativa a gran parte de la realidad.
El sueño en el shamán
El sueño es de singular importancia en el shamanismo Pilagá,
puede decirse que ocupa el lugar que en otros grupos üenen las
prácticas extáticas. Durante la iniciación -que puede desencadenarse
porlarevelacióndel personaje o por donación de letawó hechapor
ouo shamárp el contacto onfrico es constante. Una o más teofarfas
-generalmente los sueños de ámbitos o de especies- le ceden oyk(poder) y auxiüares obrando una mutación ontológica del individuo,
que deja de ser humano para transfonnarse en payók. Lo que se
concreta, entre otros aspectos, en lo que hace a las entidades
constituüvas del pi'yoGonóq. Asf como la persona no se agota en el
paqó| el ki'i y la corporalidad, sino que también la conforman sus
restos ffsicos y arln sus pertenencias a las que insufla de su propia
vida, y es por ello que pueden dañarla apropiándose de éstas. En el
caso del shamán la incorporación de algunos de su letaw¿Í a su ptopio
serl5 crea un vfnculo singular entre el pi'yoGonóq y los ayudantes
que se halla en un sinuoso lfmite entre la integración del auxiliar a la
figura del shamán como una enüdad más, y la relación muy prúxima,
fntima entre seres diferentes.
Lo dicho tiene significación en conección con el tema que nos
ocupa ya que la actividad onfrica del pi'yoGon"óq no solo compromete
De los auxiliares shamánicos algunos se sitrlan en el corazónr estos
incrementan su pode¡ cumplen funciones defensivas, son también los
que envía como enfermedad y los que más intensamente pueden
confundirse como entidades constitutivas de su propio ser. Otros se
ubican en los brazos, las piernas, y la espalda; además de
proporcionarle fuerza lo defienden cuando se enf¡erita con otros seres.
Otros auxilia¡es son siempre exteriores a la figura del shamá¡r como los
pájaros y los equinos, los primeros le tra¡rsmiten información y lo
desplazan en sus viajes, rol que les cabe a los segundos, En otras
palabras, no todos los ayudantes guardan la misma relación con el
shamán ni curnplen los mismos fines.
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asu paqóI sino también a sus letawó,lo que explicita una disimilitud
fundamental respecto de un individuo común.
El sueño tiene que ver con todo el accionar shamánico, con la
terapia, los enfrentamientos entre pi'yoGonóq,los viajes y la
realización del daño. Presenta varias diferencias --como dijimos- con
el del humano, es producto siempre de su propia intención, implica
necesariamente la interacción con teofanfas, su paqál se traslada
siempre junto con sus letawó aunque también puede soñar sin
necesidad de moverse debido a que acuden los auxiliares a donde él
está para brindarle información, tiene adem¿ls la capacidad de ver a
distancia, en tanto está dotado de una luz interior 
-situada en el
corazlrr que se proyect¡t hacia afuera, lo que no es más que otra
manifestación de su poder, que le permite ver como "si fuera de dfa",
vale decir lo faculta para alterar la oscuridad noctuma en su propio
beneficio. Es por fin una experiencia peligrosa, supone un riesgo
continuo comparada con la de un sujeto cualquiera.
La labor shamánica se desarrolla básicamente durante la noche,
se adscribe al ámbio noctumo,16 lo que define zu lejanfa ontológica,
su condición de payók y el carácter no-humano de zu especialidad,
opuesta a las actividades diurnas de los hombres en términos
temporales, espaciales y de poder. La noche es el dominio de los
poyók, de los muertos y de la konñanñóe a los que se asocia el
shamán en función de su otreidad explicitada entre otros aspectos,
como la calificación del tiempo.
Una de las prácticas más habituales en ocasión de la ensoñación
son las peleas entre shamanes, en las que se debaten los paqól y los
La noche, como dijimos, es regida por un dueño que le otorga su propia
condición ontológica de payók. Pero a düere¡rcia de nuestra visión que
hace hincapié en la dimensión cronológica, la noción indfgena tiene ¡m
contenido espacial, es r¿mbién un ámbito. como lo es el bosque. o la
aldea, es lo que podríamos denominar una categoría temporoespacial,
puesto que además de rm lapso se espafce, por así deci¡lo, sobre la
superficie t€,rrestre en rma duración determinada
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teawóeEripados de garrotes, lanzas, flechas y los instrumentos de
que dispongan de acuerdo a su poder y conveniencia. En ellas se
ganan y pierden auxiliares, incrementando o disminuyendo su
capacidad. Los restdtados son visibles al dfa siguiente en dolencias o
aun con la muerte,la que es inevitable cuando el pi'yoGonóq pierde
todos sus letawá o le matan el paqót.r1 Si bien la posibilidad de
aumentar el poder es uno de los móviles para estos duelos
interminables, no debe pensarse que sea el rlnico o el principal. La
competencia, la enemistad hacen la esencia del fenómeno, con lo que
queremos expresar que las luchas son un fin en sf mismas en cuanto
concreción de hostilida d del *r pay ók.
En la terapia el sueño cumple un rol fundamental, es por esta
vfa que se descubre al causante del mal y que se compite con él
obligándolo a abandonar a la vfctima. La succión de la
enfermedad-sustancia y el baño que indefectiblemente se recomienda
al paciente son meros complementos del debate onfrico en el que se
doblega la voluntad del contrincante y que es el soporte de toda
curación.
La afección se origina siempre en el actuar de algún
pi'yoGonóq que manda uno de sts letawó, o de una konñanñác,
que opera según el modo descrito anteriormente. La identificación
conlleva la acusación de una persona concteta, tanto del propio villorio
como de oüo. Para dar una idea más acabada de las percepciones del
pi'yoGonáq transcribiremos un relato tal como nos fuera brindado
por Taskl, obviamente un sham¿ln.
Habfa un hombre enfermo y vino a consultarme, yo querfa
saber qué enfermedad tenfa. A la noche yo soñé oon una mujer
brujeadora. Soñaba que habfa brujeado a un hombre y que yo
lo salvaba. Yo soñaba con una mujer konrcanÑáe, entonces
yo mataba eI paqól det.. konffianúá¿ y después salvaba al
El ya mencionado y desaparecido Sayté atribufa su ceguera a un golpe
recibido por un letawá de ot¡o shamá¡r €n uno de estos €r¡frentaÍ¡i€ritos
nocturnos.
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hombre. Después yo soñaba con agua, con agua que salfa.
Después vi un hombre muerto, vi los huesos que salfan, salfa
también el olor. Después salfa un pedazo de camisa, un pedazo
de pelo, de todo. Cuando sale yo lo agarro y lo lavo con jaMn.
Al dfa siguiente le diie al enfermo: "Hav una vieia que lo quiere
matar a Ud. pero ella va a morir". Después de dos dfas ya se
murió la vieja poque yo le maté el paq(tl.
El rclato versa sobre tópicos fundamentales, la eliminación de la
bruja y la localización del paquete de daño. La primera plantea la
idenüficación, el enfrentamiento entre las entidades anfmicas, y el
triunfo de Taskí que mató el paqóI de su adversaria, hecho que se
corroboró empfricamente a la brevedad con la muerte de la
konúanñác. Sobre este punto Taskl narra lo acontecido sin
referir las imágenes como lo hace en relación a la ubicación del
envoltorio, en el que el contenido onfrico se explicita claramente en el
desorden y la fluidez de las visiones gue canctenzan a esta clase de
representación. El agua que fluye simbohzael éxito que se logrará en
virtud de su valor purificatorio, concretado en este dominio en la
inmersión de los elementos dañados. El empleo de agua como fuente
restauradora es recurrente, se da con las pertenencias del muerto
(Idoyaga Molina, 1982:2ll). Como factor regenerador es un
equivalente semántico del fuego (Idoyaga Molina, 1988a y b),
restauradores de estados negativos, {omo la enfermedad- y de seres
impuros ycontaminantes -como la mujer en perfodo.18
El valor purificador del fuego y del agua se advierte en variados
aspectos, entre ellos, la incineración del cadáver y sus pertenencias en
los lavados de los enseres que se guardan (Idoyaga Molina, 1983:
38-39), en la cremazón o inmersión del envoltorio hecho por la bruja,
en el barlo con que culmina la terapia shamánica, en los tabúes que
impiden que la mujer menstn¡ante se acerque al agua y en el carícter
tremendo de la represalia 
-la inundación y desaparición de la aldea- que
aca¡rea su violación. La asociación de ésta a los estados positivos, a la
vida, queda también manifiesta en el papel qüe se le asigna en el
renacimiento vegetal.
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La percepción del hombre muerto, de los huesos, del olor
putrefacto y de los restos de pertenencias 
-connotaciones de la
muerte- indican el descubrimiento del paquete, y permite que al dfa
siguiente el shamán concura al sitio indicado, se recuper€n los objetos
dañados y se proceda a su curación, ya iniciada en el lavado onfrico,
que es alavez funda¡neno de la limpieza posterior.
La comunicación de lo actuado al doliente se repite dfa a dfa
hasta que sana definitivamente. En el caso que nos ocupa,la terapia
implicó la eliminación de La lcottñáttñác, que no siempre es
necesaria.
En otras circunstancias el mal resulta de la sustracción del
paqól,lo que conlleva a un tratamiento diferente. Mediante el sueño
el pi'yoGonó4 visualiza los seres que 1o han cautivado y el paraje
donde lo ocultan. Para dirigirse allf llama algunos de sus letawá,
pájaros o equinos, a fin de que 1o trasladenl9 Tras debatirse con los
raptores rctoma con la entidad anfmica, la que reintegra al enfermo, ya
en vela, colocándola en el locus correspondiente.
La ensoflación es asimismo la vfa por la que realiza el daño. En
pos del cual ordena a uno de los letawá, que posee en el corazón, que
perietre en una persona determinada y la destnrya hasta matarla.
Otro tipo de acciones, como la interacción con los dueños de
espacios y de especies animales destinadas a superar inconvenientes
en las labores de producción, tanto de un individuo como de la
totalidad del grupo, también se efectúan soñando. Asf se entera de las
caus¿rs que han initado a los personajes mfticos y pacta con eüos los
procedimientos que se seguirán para superar la crisis.
Las necesidades, de fndole social, de lluvia, cambios
climáticos, y de todo aquello que tiene que ver con los fenómenos
Es de notar que el paqál del pi'yoGonáq no se transforma cn pájaro
como afirma Métraux (1973: 129-130), sino que se introduce en el
interior del ave para trasladarse a diferentes sitios.
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atmosféricos y el ámbito celeste, compete al pi'yoGonríq, quien viaja
aquf y allá para visitar a diversas figuras y obtener asf lo que los
integrantes de la aldea le han encomendado. Tales recorridos son de
especial importancia, por un lado, por su incidencia en la vida
comunitaria y por otro, porque exigen la entrada a regiones
inaccesibles para el hombre y convierten al shamán en una fuente de
conocimientos sobre el cosmos y los seres que los pueblan. Puede
decine que la mayor parte de los predicados cosmovisionales respecto
a la bóveda celeste y el plano subterráneo provienen de la experiencia
y de las visiones shamánicas. El sueño proporciona, referencias que
superan ampliamente la vivencia del pi'yoGonáq y el interés
particular de los pacientes, puesto que son aceptadas y transmitidas
porla socieüd como un modo de aprchensión de la realidad.
Con los aspec¡os descrios hemos Ererido rcseñar algunos de
los campos más significaüvos en la acüvidad onfrica del shamán, la
que en tanto comporta la comunicación y la revelación de los pyák
cubre las más diversas facetas. El pi'yoGonáq fecibe @nsümtemente
información que va de los con¡enidos más fntimos {omo la rclativa a
la asechanza de un contrincante, a la existencia de tal o cual enfe¡mo, o
vicisitudes de su vidr a otros de interés social -{omo lo concemiente
a las prácücas económicas, los fenómenos metereológicos, las
relaciones con los blancos, la convivencia de un ataque, etc-, hasta a
algunos de implicación en el sisema de representaciones <omo la que
hace a la descripción del oosmos, se¡es mfticos, etc-.
Capacidades similares a las del pi'yoGonóq posee toda persona
en las cercanfas de la muerte, con la pérdida de la concierrcia o
mediante el zueño, puede hablar con los payók y tener visiones que
generalmente le permircn identifica¡ al causante de sr¡s males.
Digamos para concluir que la ensoñación en el hombre común
es un canal de interacción social, a lavez que uno de los mecanimos
de incorporación de saber por el que se accede a un conjunto de
conocimientos que no son posibles en estado de vela, y que posibilitan
la vivencia directa de cierto sector del mundo que pone en juego
manifestaciones de potencia, como la percepción de los penonajes
mfticos y la instrumentación del poder de estos en beneñcio propio.
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En el caso del shamán, dicho fenómeno es siempre denotativo
de poder y es el meollo mismo de cualesquiera de las acciones que el
pi'yoGonóq realice. Comporta siempre una forma de cognición
claramente diferenciada de la de orden empfrico, en tanto participan
los letawápayák y es una fuente de configuración de predicados y
nociones 
-convalidados socialmente- sobre variados aspectos, entre
los que se destacan los relativos al cosmos.
I-ejos de serun hecho trivial o de dominio puramente peIsonal,
es una de las experiencias mtls significativas tanto por su aporte en la
construcción de la realidad como en el sistema racional. En sfntesis,
ocupa un lugar privilegiado en la cosmovisión pilagá.
2r3
BIBLIOGRAFIA
BORMIDA, M.
1976 Etnología y fenomenotogía. Ideas acerca de una
hermenéutica del extrañamiento. Ed. Cervantes, Bs. As.
lg84 "Como una cultura arcaica concibe su propio mundo". Scripta
Ethnologica, vol. VlI.
IDOYAGA MOLINA, A.
D76n7 "Aproximación hermenéutica a las nociones de concepción
gravidez y alumbramiento entre los Pilagá". Scripta Ethno-
logica, vol. IV, parte U.
1978 "La expresión de lo erótico en la cultura Pilagá". En prensa en
Scripta Ethnologica Supplementa.
ú78n9 "la bruja Pilagá". Scripta Ethnologica, vol. V parte II.
1980 "La ambivalencia del mat¡imonio secundario entre los pilagá".
Publicaciones, nueya época, vol. XXXV. Instituto de
Antropología. Univenidad Nacional de Córdova.
1982 "Modos de clasificación de la realidad en la cultura Pilagá".
CAEA Editorial, Buenos Ai¡es.
1982 "Notas para el estudio de las prácticas de aborto e infanticidio entre
los Pilagá". Acta Psiquiátrica y Psicológica de América
Latina, vol. XXVII, Nn 3.
1983 "Muerte, duelo y funebria entre los Pilagá". Scripta
Ethnologica, vol. VII.
1985 "El payók. Una estructura mírico-religiosa del mundo Pilagá".
Zeitschrift fur Ethnologie, vol. 110, Ne 2.
METRAUX. A.
1973 "Conversaciones con Kedoc y Pedro". en Religión y magias
indígenas de América del Sur. Ed. Aguilar. lvladrid.
2r4
SUENO Y PODER ENTRE LOS TOBA(ARGENTINA)
Pablo G.Wright
Resumen
Para los qom , o Toba de la Argenüna, existe un conjunto de
experiencias o estados de conciencia que representan el medio por
excelencia de conocimiento de la realidad y de los principales nexos
explicativos del mundo fenoménico. Una teorfa compleja e intrincada
susteritalasdefiniciones cW acerca de los sueflos, las visiones y las
"apariciones en persona", y conforma alavez algunos de los criterios
indfgenas de validación epistemológica. En estas páginas intentaré
mostrar algunas de estas definiciones básicas que establecen los Toba
respecto de las experiencias onfricas, y algunos ejemplos de antaño y
de hoy dfa situarán los contextos y las hermenéuticas que cada una de
eüas generan.
Consejo Nacional de Investigaciones Científicas y Técnicas (COMCET),
Buenos Aires.
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Abstract
For the Qom, or Toba of Argentina, there exsist an entire
group of experien@s, or states of consciousness, that represent the
medium for excellence of knowing reality and the principles of the
phenomenal world. A complex and intricate theory supports the
definitions of Qom conceming the dreams, visions, and personal
apparitions. The visions conform, at times, to the criteria set by the
validation of Indian epistemology. In this report I inted to show of the
basic definiüons that establish the Toba respect of the subconscious
experiences of past and present, and the contexts and interpretations
that they generate.
Introducción I
Los estudios emprendidos sobre la concepción y papel del
sueño en sociedades no occidentales han demostrado largamente que
les cabe un importante sitio en el sistema de representaciones
colectivas, y en su inserción en los mecanismos sociales y
cosmovisionales (cf. Spencer & Gillen 1927,Wallace 1947, Eggan
1949,1952, Hallowell 1964, Guss 1980).
Estos rasgos parecen estar ausentes en nuestra valoración del
sueño que los considera meros fenómenos psicológicos individuales
(Freud 1948) no integrados en las funciones sociales. Nuestra
Este trabajo se basa en un manuscrito presentado al 43 Congreso
Internacional de Americanistas realizado en 1983 en Vancouver
(Canadá). Agradezco a Jean Langdon sus observaciones críticas sobre la
primera versión.
La información de campo fue obtenida gracias a subsidios del COMCET
en las comunidades Toba de Misión Tacaaglé y La Primavera, de la
región nororiental de la provincia de Formosa (Argentina). Las
experiencias se desarrollaron en 1981, 1982, 1985 y 1987 a la primera,
y en 1983 y 1985 a la segunda.
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categorfa de realidad parece coincidir con el estado de conciencia de
vigilia, mientras que el sueño care@ de legitimidad onológica y se
entiende como fantasfas de la psiquis individual que no puede incidir
de ninguna manera en el curso de la vida colectiva.
En las sociedades indfgenas la experiencia onfrica está integrada
como factor importante en el curso de la historia (Bastide 1976: 59)'
opera como un umbral hacia sectores de la realidad inaccesibles a la
vida diuma: eI más allá, las palabras de los muertos y los dioses se
explicitan claramente. El futuro es desconocido; soñado se hace
inmutable (caltois 1964: 43).
Entre los Toba, el sueño ocupa un lugar central en la vida
social, tanto en las actividades rituales oomo en la prácüca cotidiana.
Aquf se señatarán algUnas de sus facetas más importantes a partir del
análisis de la información de campo. El foco girará en tomo a la
relación estrecha que existe entre las nociones de poder y
shamanismo, y la dinámica que asums el sueño en los mecanismos de
articulación social del poder. En este sentido las 6es formas de
relación con las fuentes no humanas del poder, el sueño,la visión y la
aparición, estructurarán el eje temático ilustrando de qué modo los
Toba califican y significan sus nexos más importantes con la realidad.
Protagonizando estos vfnculos obsewa¡emos el papel que la sociedad
atribuye a la gente comrin, a los shamanes y a los miembros de las
iglesias sincréticas.
La sociedad Toba
Los Toba, autodenominados pnz pertenecen a una tradición
cultural cazadorrrecolec6n habitante de la región chaquefra con una
moviüdad social y económica muy dinámica (cf. Braunstein, 1983).
Con la üegada de los invasores europeos y [a posterior colonización de
El término qom parecería tener connotaciones semánticas con qotoml,
pronombre personal que significa "nosotros". En rur nivel m6s ampüo
de especificidad semántica se utiliza para designar a todos los
aborígenes, frente a la palabra doqshl que alude al hombre blanco.
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sus territorios de caza fueron cambiando zus estrategias económicas,
hasta llegar a la actualidad en que presentan un sedentarismo agrfcola
generalizado. Complementan las faenas en el campo con trabajos
como mano de obra de chacras, obrajes y establecimientos
industriales. Viven en las provincias argentinas de Formosa, Chaco,
Salta, zonas periurbanas de Rosario y Buenos Aires, y en algunos
enclaves en Panguay y Bolivia. Su población asciende a unos 30.000
individuos.3 El mapa social intraétnico obsenra diferencias gentllicas
y lingtifsticas (cf. Miller 1973, Wright 1984-85) entrc los Toba de las
distintas regiones del Chaco, y el análisis presente se reñere a los
denominados nksek(gente del naciente) del noreste de la provincia
de Formosa.
Los Toba takiek viven en colonias agrfcolas de propiedad
comunal4 Ñ¿i¿rt en lotes catastrales, donde cada comunidad
prorratea cierta zuperficie de tierra para cada familia exterisa. La
familia extensa es la unidad de la estructura social, aunque
acn¡almente se observa un proceso, en aumento, de parcelización de la
tierra a medida que se concretan nuevos matrimonios y nacen nuevas
generaciones. I-a unidad económica, entonces, se está nuclearizando,
y ya las porciones de tierra resultan hoy en dfa escasas para la
población de las colonias indfgenas. El üderazgo es ejercido porlos
jefes de las familias extensas que pueden dedicarse a diversos
menesteres, por ejemplo, rcpresentantes comunales ante organismos
provinciales, lfderes de las iglesias sincréticas, shamanes,
lenguaraces, etc. En general la estn¡cnua del üderazgo descansa sobre
Los duos denrográficos se extractaron de censos indígenas recie¡rtes de
las provincias de Chaco y Formosa.
Los tín¡los de propiedad comunal en las colonias del noreste formoseño
se obtuvieron eri 1985 merced al sustento legal oorgado por la Ley
Integral del Aborigen. Nc 426, votade por la l-egislanrra Provincial en
1984.
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la tradición familiar y la relación con entidades no humanas,s aunque
en la actualidad hay otros roles que intervienen en la promoción a la
jefatura por parte de un individuo 
-p. ej. adscripción polftica, dominio
del castellano, etc-.
El origen de las colonias se remonta a la acción de misioneros o
comerciantes que directa o indirectamente for¿aron a las bandas
nómad¡s Toba a quedarse permanentemente en un sitio. En el caso
de Misión Tacaaglé nació a principios de siglo por la acción de
misioneros franciscanos (cf. Paz et al. 1988). Desde sus inicios
como reducción agrfcola-ganadera, ahora es una colonia cuyos
principales cultivos son algodón, malz, mandioca, batata, poroto,
zapallo, melones y sandías. Además, durante todo el año se
complementan estas labores con el producto de Ia caza, pesca y
recolección. Los bienes cconómicos circulan a través de los circuitos
de redisuibución que siguen las normas del parentesco extenso y, en
algunos casos, de las redes de amistad y alianzas políticas.
Las organizaciones religiosas sincréticas se remontan a
misiones extranjeras de origen pentecostal cuyo accionar directo, o a
través de cuadros intermedios, comenzó en la región hacia mediados
de los años'40 (cf. Miller 1979; Wrighr 1983). La feligresfa de esras
iglesias coincide con los grupos sociales interfamiliares. Las antiguas
clientelas shamánicas se ven hoy en dfa sustitufdas parcialmente por
los grupos dé creyentes del Evangelio, y por sus lfderes, los antiguos
shamanes @eyburn 1954). La vida ritual de las iglesias, sintetizada
fundamentalmente en los servicios religiosos o cultos, combina la
mecánisa tradicional del ritualismo pentecostal con el del shamanismo
indfgena. Por ese motivo los cultos son siüos importantes para la
curación de las enfermedades, la obtención de poder divino, y 1a
La utilización del término no humano sustituye a sobrenatural debido a
que éste posee wra historia en nuestra cultura que no se contradice con la
visión indígena de la realidad.
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transmisión intra e intercomunal de información -del más allá y del
más acá-. Como se verá más adelante, el sueño aquf juega un papel
relevante.
Cosmología y poder
El univeno toba está dividido en distintos ámbitos6 en una
estn¡ctura de tres planos superpuestos. En el plano medio se ubica la
tiena ('alwa), que es una superficie más o menos plana de tier¡a seca,
de contomos redondeados, en cuyo centro viven los hombres, en el
lugar indicado por los héroes mfticos ashien y taanki, el carancho
(Wright 1984). En la tierra reconocen distintos sectores, tales como la
aldea o comunidad, el campo (ne'enafa),el monte (hawjaq), el agua
('eta{at), el estero (qa'jim) y el palmar (clnew), estos dos tÍltimos
estrechamente vinculados con el agua. En el plano inferior (ka'ageñi)
se ubica la "otra tierra". Es morada de seres extraños que viven en un
ritmo inverso al de los hombres, aunque en un paisaje bastante
semejante. Más abajo de la "ou? tierra" se encuentra el agua que rodea
completamente al universo, y que también nutre a los rfos, estercs y
lagunas de la tierra. Por encima (lu'ashigan), de la superficie
tenestre está el cielo (pigem), donde están las nubes, el viento, el sol,
la luna, la tormenta y la lluvia (Miller 1967,1979; Cordeu 1969-70).
Más aniba del cielo existe otro cielo donde están las estrellas, deidades
celestes como las Pléyades (drybhi' ), enre ofias. El derrotero del sol
durante el dfa en la tierra continúa en la noche en la "otra tierra"
subterránea, hecho que expüca por qué el sol se pone en el oeste y sale
por el este. Hacia occidente (hmit) está el fin o lfmite de la üerra
Qoga rn'atwa), donde termina la üerra seca y comienza el agua. Para
los Toba,la noche (p¿) también se considera un ámbito diferenciado,
al igual que el monte o el campo. Existe en el lapso que media enüe
el ocaso y el amanecer, hitos determinados por el canto de aves
especfficas, y cuando los seres de la "oua tierra" se despiertan y vagan
por la superficie.
Más datos sob're cosmología toba se pueden encontrar eri Palavecino
(1961: 91), Cordeu (1969-70: 75:78r, y Miller (f977: 308-314).
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En el cosmos Toba existe una distinción esencial entre entidades
humanas 
-los hombres- y no humanas. Dentro de éstas se encuentra
un conjunto de seres asociados con diversos fenómenos del mundo
empfrico que se relacionan con los hombres. El término indfgena para
los entes no humanos es jaqa'a (otro, extraño, desconocido), siendo
la lluvia o el viento, por ejemplo, sefes iaqa'a. En otros contextos
esta palabra se refiere a un ente apartado del todo, v.g. un brazo de rlo
que se separa del cauce.T
La geograffa cósmica se estructura con entidades no humanas
que ejercen sus dominios en cada ámbito. Asf por ejemplo, weraik
(negro del agua) es el dueño (loo(ot) del agua; él controla y protege a
las especies animales y vegetales que allf viven. A veces cada especie
tiene su padrc o madre (la'a o late'e),los que acnian como dueños
especfficos y subaltemos del dueño del ámbito (Vuoto P. 1981; Vuoto
L. 1981; Cordeu 1969-70). Este principio de dominios y jerarqufas
(Braunstein 1974) parece reproducirse en todas las porciones del
universo.
Existe también todo un conjunto de seres no humanos de
jerarqufa inferior a la de los dueños y padres, que viven en la
superficie terrestre, denominados paaiak o iallippi. Deambulan
molestando a la gente cuando se cruza por sus caminos a veces
asustándolos con ruidos exnaños (Cordeu 1969-70).
El término jaqa'a designa la alteridad de los seres no humanos.
La denominación de nowet en su a@pción más general coincide con
el significado de jaqa'a, mientras que en su sentido particular indica
entidades especfñcas de caracter no humano, por ejemplo algún dueño
o padre de especies. Por ese motivo, a partir de aquf, iaqa'ay nowet
se utilizarán como sinónimos en su acepción particular.
El término Jaqata se olnne semá¡rticamente a JaqaJa, que se traduce
como hermano, pero que en oros contextos alude ¿ todo lo conocido, lo
familia¡ y aquello con lo cual se puede establecer una relación de dones
y contradones.
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La rclación de los hombres con lo no humano se traduce en
podcr (halojk, napiishek, l'aingak ) y conocimicnto Qawan). El
primer término implica una noción más amplia de poder mientras que
napiishek se restringe más al poder shamánico. L'añagak en ciertos
contextos se asocia con este tipo de poder aunque la acepción más
frccuente es referida a la fuerza ffsica o de carácter de un individuo.
Por su parte, jawan se distingue del conocimiento normal relacionado
con la educación cotidiana, donde no media la revelación de seres no
humanos. En la sociedad Toba el papel de los nowet es importante
en la institución de los roles sociales, ya que cada habilidad y/o
especialidad tiene sus orfgenes en una asociación con ellos.
Sueño, poder y conocimiento
La relación de los hombres con los sercs jaqa'a uzualmente se
da en estados de conciencia distintos de la vigilia. Los más frecuentes
son el sueño (lchoÉona),la visión (I-loÉok ) y la aparición en persona
(nachaÉan). El primero se define como una experiencia det individuo
mientras duerme donde se exterioriza un componente anfmico. La
visión se üene estando despierto pero recibiendo imágenes y/o
palabras de alguna deidad. La aparición en persona es un encuentro
dírecto, en estado de vigilia, con seres no humanos. La vivencia de
cualquiera de estos estados supone un contacto con las fuentes de
poder y la posesión por parte del individuo de algún don que le
permite hacer cosas antes imposibles, o bien continuar haciéndolas
con mayor eficacia. Las posibilidades son amplias y el poder cubre
toda clase de actividades, incluldas por supuesto, las shamánicas.
En lfneas generales, tanto el sueño como la visión y la aparición
en persona, acnian como niveles de experiencia ontológicamente
calificados respecto de la vida de vigilia. En cierto sentido podrfa
decirse que son un ámbito cosmológico en donde la relación y
comunicación con los seres no humanos es posible y, además,
necesaria. Estas caracterfsücas aparecen indicadas en las narraciones
mfticas tradicionales en donde personajes heroicos como taat*i
apelan al sueño como fuente de conocimiento extraordinario. También
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los controlan a voluntad. con lo cual señalan sus cualidades fuera de 1o
común.
La experiencia onfrica brinda al individuo la posibilidad de
conocer sectores de la realidad inaccesibles al estado vigil. A través de
ella es posible para un shamán llegar a sitios extraños del cielo o de las
profundidades. En esos periplos conoce los lfmites del mundo y sus
experiencias integran el saber tradicional que reelabora constantemente
los temas mitológicos. Si bien no todos los sueños encierran una
revelación o la posibilidad de ingresar en sitios remotos, de todos
modos se los define como experiencias dadas, es decir no
adscribibles a la psicologfa individual. Por su earficfer de heclas
recibidos existe la rcsponsabilidad personal por su contenido, ya en
su relación con la vida individual o en sus implicancias con la de la
comunidad.
La teorfa toba del sueño lo explica como la salida de un
componente anfmico de la persona, que se denomina lk'i
(alma-imagen). Este vaga fuera del cuerpo y tiene determinadas
experiencias del mundo noctumo (Loewen et al. 1965; Wright
1981). El alma-imagen se distingue de otro compuesto, el
almrsombn(lpaqat) (Cordeu 1969-70: ll0) identificada con la
sombra que produce el cuerpo con la luz. Esta alma parece estar
asociada con un destino post mortern en el mundo subterráneo, la
"otra tierra", donde se tftmsformará en una entidad jaqa'a sumamente
peligrosa para los vivientes. Cuando un individuo tiene poder de los
nowet tiene la capacidad de soñar sueños significativos, en ellos
puede camitwr y v¿r como si fuera de dfa. El contacto con un noeet
puede suscitarse en forma de sueños reiterados donde se van
aclarando las revelaciones recibidas. Estas se pueden relacionar con
algrÍn tipo de conocimiento esotérico para la búsqueda de alimentos, la
eficacia en la seducción o el conocimiento de hechos futuros. La
relación que finaliza con la obtención del estatus shamánico se
explicará más adelante.
Un ejemplo ilustrará lo dicho:
"Un muchacho que no podfa tener novia, no tenfa suerte.
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Entonces una noche vino en sueños wa$ajaqa'lachigi y le dijo
-mirá, mi hijo, yo te voy a enseñar una forma para que vos
puedas tener mujer-. Entonces le preguntó cómo iba a hacerlo.
Wagajaqa'laóhigi le contesto 
- 
tenés que conseguir un yuyo
que se llana kadjalorn, ese yuyo está en las lagunas, en la
orilla... es un yuyo que tiene color bien colorado y forma de
enredadera, tenés que buscarlo y traerlo, y buscá también
wolche¡twlom, sacá las rafces, guardalas y mantenelas bien
secas, y también tenés que buscar joqwilawofo, un yuyo
pequeñito que tiene una flor amarilla tenés que guardarlo"
(Wright, 1981).
Aqul,wagajaqa'lachigi el zorro trickster de la mitologfa, cuyas
andanzas se relacionan con la seducción, la mentira y el engaño,
uansmite su conocimiento al joven pan la confección de un paquete
con elementos vegetales (iyagajk). Estas plantas poseen un poder
seductor definido porel simbolismo cromático y por las cualidades de
su perfume. El zorro se relaciona con el joven en calidad de espfritu
auxiliar (ltawa), forma habitual de algunos personajes mitológicos y
de la mayorfa de los dueños y padres de especies.
El dueño del campo, ne'ena!,al'el<, suele conversar con los
hombres en sueños, como el siguiente testimonio:
"El fue I cazar sin saber cómo se hacfa, y encontró un avestruz,
pero él estaba muy apurado y entonces dejó carne tirada.
Entonces un nowet llegó de noche, él sofló con una persona
que tenfa uniforme de cuando uno está cazando, como cuando
uno está por tiftr el tiro a un avestruz. Entonces ese hombre
pasó de noche, con hojas de palma muy largas como un vesüdo
de largas hojas. Entonces él lo vio al hombre y habló con ét: 
-y
cómo usted ayer estuvo cazando y dejó unas cuantas cames
tiradas de avestruz-. Entonces el viejo le contestó: 
-sf, porque
estaba muy apurado, por eso dejé un pocr. El otro hombre le
dijo: 
-bueno, p€D que sea la ütima vez, por única vez, yo te
voy a entregar cuatro avestruces, mañana voy a venir para este
lade. Cuando el hombre soñó con el hombrc del campo estaba
vestido como hombre pero con hojas de palma. Este hombre le
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dijo que iba a hacerun montón de pasto y también le dijo: -voy
a quemar esto mañana, ahf van a estar los cuatro avestruceF'
A la mañana temprano el hombre se levantó y pasó por la seña
que el hombre del campo le hizo, entonces vio el pasto, parecfa
humo pero no se quemaba" (Wright l98l).
Los nowet en estos encuentros suelen asumir la morfologfa
humana pero poseyendo rasgos simMlicos que les dan su condición
de dueños del ámbito o especie respectiva (Cordeu y Siffredi 1971;
Pagés Larraya 1982). La figura del hombre del catnpo tiene
caracterfsticas metonfmicas de su hábitat en el vestido. Sus palabras
encierran una pédica sobre la moral cinegética que ellos se encargan
de vigilar y comprobar en los humanos. Del otro lado del
conocimiento, para los hombres, está la obediencia a las normas que
los seres no humanos imponen a la explotación del medio. Hoy dfa,
aún cuando han mermado las prácticas de caza, los contacos con 1os
nowet del monte, del campo o del agua son mriltiples. Además
existen dueños que rcgulan las actividades agrfcolas, como el del
algodón, waloqln'a, por ejemplo (Wrigbt I 985).
Las experiencias onfricas también suelen vincular a los hombres
con la "otra tietra" a través de los llamados sueños ü muerte. Estos
son viajes al mundo de los muertos que tienen persqnas que sufrcn
enfermedades graves. Sus almas-imagen viajan hasta la morada
ultratenena y allf establecen contactos con los difr¡ntos, donde
dialogan acerca de las bondades de permarncer allf o regresar al
mundo de los vivos. El regreso indica la mejorfa y tanbién las
posibiüdades de transmitir a la comunidad mensajes de sercs queridos
y también de las deidades.
Shamanismo
El estatus de shamiln (pi'o[anaq) tiene rclación con dos
elementos prirrcipales: l. la asociación con entes no humanos, y 2.la
práctica de actividades de curación y/o producción de enfemtedades.
El ejercicio de estas actividades confiere prestigio dentro de la
comunidad, y antiguamente era una de las prccondiciones para la
asunción de la jefatura de las bandas (Miller 1979; Reyburn 1954).
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Los shamanes además actuaban como mcdiadores entre los hombres v
los seresTa4a'atanfo para hechos fastos como nefastos.
En la actualidad el papel polftico del shamán se ha visto
empobrecido por los cambios acaecidos con la colonización blanca en
el Chaco. Los lfderes dc las iglesias sincréticas resultan altemativas
al ejercicio de poder (Wright 1988) ya que se dedican a curar a la
gente y, también a dirigir a toda la comunidad o a gnn parte de ella.
En el acceso a la condición shamánica, el papel de los seres
jaqa'a es decisivo, aunque puede darse la situación de una búsqueda
voluntaria de poder. En este último caso, la voz Nlotacke la nachpk
(estoy buscando un don o una gracia) resume los objetivos de la
gente. Esta búsqueda se concreta en la intemación en sitios alejados a
la espem de la revelación en personas o en sueños. En sfntesis, las
diversas formas de obtención de poder son:
a. transmisión de saliva o naqaefioñrgi: un pariente coloca
saliva en la boca de un hijo o nieto. A medida que crece, su
poder se va incrementando. Con la saliva pasan los újens
de poder (Miller 1977: 314) o vigilantes (lowa¡uk) del
shamán adulto que son las enfermedades que más adelante
podrá sanar, y que se ubican en el corazón del niño.
b. encuentro en persota: se topa con un nowet en cualquiera
de los ámbitos cosmológicos por casualidad o habiéndoselo
buscado. El nowet en estos casos y bajo distintas apariencias
(hombre, animal, planta, etc) ofrece poder, el cual es aceptado
por el rcceptor. Siempre se acepta lo ofrecido aún cuando se
ehge parte de los dones, evitando asf el riesgo de un poder
desmedido e incontrolable. En ocasiones nowet puede llevar a
las personas a su morada en sitios desconocidos, por ejemplo
del campo o del monte y allf efectuar sus ofrecimientos.
c. sueito o visión: a través de la experiencia onfrica o visionaria
un hombre se contacta con un nowet, que en una serie de
experiencias comunica su adin¡d electiva y donadora de poder.
E) qrendizaje onlrico implica cl conocimiento de las técnicas
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de manipulación de conciencia, para conocer sectores no
ordinarios de la realidad y de interpretar lo vivido en dichos
estados.
En todas estas instancias, la cesión de poder de los seres jaqa'a
a los futuros shamanes se expresa en la posesión de e.spfritus
auxiliares (lta{ajagawaoltawa) que les sirven para producir ylo
curar las enfermedades. El poder del shamán también consiste en la
tenencia dentro de su cuerpo de objetos de poder o enfermedades,
cuyo sitio principal de ubicación es el corazón. Sus funciones son
protegerlo de las agresiones de otros shamanes y se vinculan a
aspectos concretos de la terapia y el daño, como se verá más adelante.
La jerarqufa de las enfermedades o lowane& es inferior a la de los
auxiliares, que en este caso serfan sus dueños, y el shamán,
dominador de todos ellos.
La persona que vive la situación iniciática sufre una
metamorfosis en su carácter. Mantiene en secreto su poder hasta tanto
éste, no se halla desarrollado completamente y ella sea hábil para
manipularlo. Poco a poco, da a conocer su poder y la gente, si cura
con éxito, acude a utilizar sus servicios. Los shamanes de más poder
son aquellos asociados a espfrinrs de los muertos, también seresjaqa'a. A estos hombres se los denomina oikja$ajk (poderosos),
quienes en las sesiones terapéuticas demuestran estar en contacto con
espfritus de gente fallecida en diálogos dentro de una vivienda, que
son escuchados 
-pero no vistos- por toda la audiencia.
La obtención de espfritus auxiliares es un punto central del
shamanismo y determina el grado de poder que tiene el shamán. El
nrlmero de ellos indica casi siempre la cuota de poder, aunque existen
auxiliares como la vfbora o pita (el dueño del hueso) que son más
poderosos y extremadamente peligrosos de tener como espfritus
"compañeros". Dentro de los quehaceres shamánicos, las luchas por
el poder, garantizan la circulación de auxiliares de individuo en
individuo y muestmn el carácter finito del poder. Las competencias se
realizan durante el sueño cuando se enfrentan las almas-imagen junto
con los auxiliares de cada shamán. Se intercambian dardos de fuego y
luz, y el alcance respectivo señalará la magnitud de poder de los
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shamanes. Muchas veces, la derrota en una de estas luchas deja sin
auxiliares a un shamán, hecho que pone en peligro su integridad
porque cualquier enemigo podrá dañarlo sin problemas. La
enfermedad es la secuela lógica de una pérdida y en este sentido un
shamán enfermo casi siempre equivale a uno muerto (Loewen et al.
1965).
Las actividades propias de todo shamán significan una agitada
vida noctuma. Durante el sueño, el shamán debe identificar las
enfermedades que afectan a sus pacientes, dialogar con otros como é1,
viajar por el cosmos, competir por el poder, etc. Ellos, más que
nadie, están capacitados para interpretar los sueños propios y ajenos.
Por ello, cuando tienen alguna revelación onlrica la comunican a sus
prójimos y ayudan a otros a desentrañar la significación de sus
sueños.
Los Toba conciben las enfermedades como actos intencionales
producidos por determinada clase de individuos (shamanes o brujas) o
seres no humanos, y que tienen sustancia, ya que son objetos que
penetmn dentro del cuerpo. La acción terapéutica de los shamanes se
dirige a la identificación de los agentes dañinos, y a extraerlos del
cuerpo del enfermo. Las técnicas más utilizadas son el canto, el
soplo, la succión y la oración. Los espfritus auxiliares colaboran en
la identificación de la enfermedad y todo shamán solo puede extraer la
enfermedad que él mismo posee dentro de su cuerpo. Si su auxiliar
identifica aun lowarck dentro del enfermo, tendrá que convencerlo a
salir, acto en el cual él muestra cuánto poder tiene. En algunas
opornrnidades, el stnmán debe esperar a que en sueños su auxiliar le
comunique la terapia a seguir con una enfermedad. Las causas de las
enfermedades se expücan como el enojo de shamanes o de su acción
por encargo de terceros. Asimismo, la desobediencia de tabúes
alimenticios, sexuales o de cualquier otra fndole, prde obligar a seres
jaqa'a a castigar a los transgresores o a algrin pariente.
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Brujería
Las qonaganagae (agarradoras), comúnmente dcnominadas
brujas, son individuos que producen enfermedades y que están
asociados a seres no humanos de dónde les proviene su poder dañino.
Difieren de los shamanes en su técnica, ya que se basa en la
manipulación de objetos de las vfctimas (ropas, objetos domésticos,
humores orgánicos, etc.) y no en la intromisión de agentes en su
cuerpo. Esta manipulación consiste en la fabricación de paquetes que
acostumbran colocar en la boca de un reptil. A través de la oraciÓn se
efectiviza su poder y la vfcüma está inexorablemente condenada a
morir. Si bien la mayorfa son mujeres no se descarta el caso de
hombres dentro de esta clase de individuos.
El secreto que guardan las bnrjas de su accionar hace poco
prcbable que se conozcan por anticipado sus efectos. Sin embargo,
existe una forma ancestral de identificación a través de un sueño o una
visión que recibe la vfctima antes de morir. En ese estado se le hace
evidente quién ha sido el agresor y procede a comunicarlo a sus
famiüares. El móvil que justifica el daño brujeril está vinculado a las
tensiones sociales, al igual que el de origen shamánico, y a veces se
puede correlacionar con situaciones crfticas en la economfa o en la
organización polfüca comunal y hasta supracomunal {omo es el caso
del Instituto de Comunidades Aborfgenes de Formosa, donde existen
representantes de los grupos aborfgenes de la provincia.
En opornmidades,la vfctima no solamente llega a conooer a su
victimario sino también el procedimiento utilizado para hacer el daño,
y la ubicación del paquete de marras. Por ejemplo:
"A él se le mosuú una persona que estaba preparando remedios
paramatar gente. Dice que le mosnó que preparaban vfbora,
también el pico de una ave de laguna. Vio también que hacfan
dos huesitos y que tiraron todo en el monte. El lo vio como en
un sueño, y lo mandó a P.S. a sacar todo, pero él temblaba,
tenfa miedo de cavar el pozo. Sacó los huesos y los llevó,
umbién el pico y la vfbora, todos a la iglesia" (Wright l98l).
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El damnificado vio cn sueños las caractcrfsticas del paquete
dañino. El no dudó de la revclación y cnvió a P.S. a buscarlo. En
este scntido, y contra lo que ocurre generalmente, se pudo hallar y
neutralizar su poder cn una iglesia sincrética. Se cree en el poder de la
deidad cristiana para combatir la brujerfa, pero este contradaño
supone una competencia cntre 'poderes' muy dura. Por otra parte,
existe una práctica común de tratamicnto del cadáver que se relaciona
con la brujerfa. Cuando una persona muerc sin causa aparente y no
habiéndose podido ubicar el productor, se procede entonces a
descuartizar el cadáver antes de ser enterrado. De este modo se intenta
devolver el rrul a quien lo haya producido, sufriendo en sf mismo el
daño ocasionado (Wright 1981).
La naturaleza de los seres jaqa'a que dan poder a las brujas es
del mismo tipo que cl que se vincula con los shamanes, los cazadores
o cualquier otra clase de individuos. Se da en sitios desolados, en
persona, o en sueños. Es posible también heredarlo de algún pariente
porlfnea matema-
Iglesias sincréticas
La experiencia onírica está presente desde el comienzo de la
militancia en una iglesia. En efecto, el ingreso a estas organizaciones
frecuentemente coincide con la curación de una enfermedad por parte
del individuo, que explica la mejoría como la obra de la deidad
cristiana. Esta es una verdadera etapa iniciática en la que se tienen
sueños numinosos, con seres brillantes de tez blanca y apariencia
occidental que dicen su mensaje de "amor" y "sanidad". La
conversíón al Evangelio es un acto paulatino donde el ueyente va
conociendo el bienestar de una relación con Dios. Este se manifiesta
en la salud corporal, la prosperidad material, la experiencia de gozo y
la recepción del Espfritu Santo (Miller 1967 y l9?9: Wright 1933).
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El Espfritu Santo actúa al modo de los espfritus auxiliares8
tradicionales, protegiendo al creyente de los peligros que puedan
acecharle y de las enfermedades. Veamos este caso:
"Estaba solita en la cama y dormfa afiebrada. Entonces se
presentó un hombre vestido de blanco, yo tenfa los ojos
cerrados, perc sentfa el ruido de que habfa una persona que
estaba orando por mf al lado de la cama, en la cabecera.
Entonces yo dije:4uién es el que está orando por mf, yo cerré
bien la puena y alguien está orando por mf al lado de la cama-.
Entonces miré bien al hombre y tenfa su cabello muy rubio,
pero redondito como rulos en la cabeza, era muy joven. Y
entonces lo miré y pensé: 
-¡ah!, no es de acá como los
hermanos, vestido de blance, y ahf sentfa bien que me decfa
palabras y cantaba en castellano: 'Dos es amante, Dios es
amante, Dios es amot'-. Nunca antes lo habfa ofdo, y mientras
cantaba eso iba hacia aniba, subfa ya. Entonces me desperté y
me sentfa bien. Me bañé y me curé. Después le conté a mi
marido y habfa sido que el hombre que cantó venfa del cielo, y
ya sentfa gom" (Wright 1981).
Es caracterfsticalanan¡raleza celeste del personaje soñado y su
uso de la oración es parte de la técnica tenpéuüca implementada por
los creyentes. El gon que sieme la mujer es una de las experiencias
internas que viven los creyentes. Pa¡a los fieles del Evangeüo muchos
de sus sueños se explican como revelaciones de la deidad. Por
ejemplo:
Nuestra casuística se diferencia de la que cita Miller (1977) en cuanto a
las diferencias que establece entre los espírinrs auxilia¡es ehamánicos y
el Espfritu Santo, Pa¡a este autor, mientras los primeros no siempre
estár¡ con el sham¡i¡r, y debe llamarlos para que vengan hacia él cuando
los necesita, el segundo lo acompar'la en todo momento al creyente.
Nuestra información serlala que t¡no los auxili¡res como los lowsnek
están siecnpre con el sha¡n¡ln ya. que son comlrcnerites de su esquema
anímico, son elementos 'externos' de su conciencia. Es más, los
low¡nek, se ubican dentro del cuerpo de shamán.
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"He visto un pozo grande, y ese pozo se iba hundiendo. Yo
estaba adentro del pozo y cafan piedras al pozo, se ablandaba
todo, y en ese momento una voz me dijo: 
-ahora mirá a los
cielos, mirá aniba, poné tus ojos en el ciele. Ahf miré y me
dijo: 
-llamá al Dios de Israel- mientras yo segufa en el pozo,
-mirá al Dios Santo de Israel-, asf me dijo mi sueño. Y miré
asf todas las estrellas de la noche, de noche todas las estrellas se
presentaban como cuando es de noche en mi sueño. Pero lo
que me mostró derecho eran las siete Cabrillas, y yo decfa:
-¡ah!, las siete Cabrillas es lo que me mostró que es el Dios
Santo de Israel, dapi . AM se terminó y ya me desperté y me
puse de rodillas a orar a Dios, y le agmdecf lo que me mostró"
(Wright l98l).
El sueño es una muestra más del poder de Dios, y se observa
una confluencia de temas de la mitologfa Toba con el discurso
cristiano, entre las Pléyades (fupichi') y el Dios Santo de Israel.
Aquella constelación es una deidad celeste antiguamente central, sujeta
a rogativas y pedidos de poder y seguridad en la subsistencia.
Además tenla relación con el señalamiento de los ciclos estacionales.
Los sueños que los creyentes consideran relevantes deben ser
comunicados a la comunidad en los cultos. Cada fiel tiene que
participar asus hermanos cualquier experiencia en la que la divinidad
indique algo por medio de sueños y visiones. El contenido de estas
vivencias es sujeto de sucesivas interpretaciones por parte de la
feligresfa, lo mismo que su relación con la hermenéutica blblica
original que los aborfgenes desanollan.
El ideario de las iglesias pentecostales aborfgenes ha
reinterpretado el papel de los sercs iaqa'a identific¿fndolo con el del
demonio crisüano. Este hecho tiene sus bases en la historia colonial
del pafs desde los primeros misioneros eurcpeos que anibaron al cono
sur. Hoy dfa, este fenómeno continúa pero por influencias del
protestanüsmo, sustentadas en traducciones bfblicas a la lengua
vemácula, que favorecen este proceso de relectura iconoclasta.
Nowet, en sus distintas manifestaciones, asume un carácter diaMlico
propio de los demonios del mundo de las Escrituras. Se los asocia
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con el pecado, la enfermedad y la mentira que llevan a la perdición del
hombre. Esta valoración a veces incluye al shamán, que se considera
vinculado con las potencias demonfacas. La tensión entrc las deidades
ancestrales y las de signo cristiano se patentiza en este testimonio de
un crcyente:
"Cuando estaba en mi casa siempre venfa de noche, era como
un demonio, siempre venfa, pero no sé para qué. Antes de
entrar en el Evangelio siempre me pisaba, yo sufrfa mucho. El
que venfa de noche era ese pombero,le dicen también pel'ek,
es petiso pero tiene mucho pelo y no üene ropa. Algunavez, de
noche, entró en mf, yo estaba como endemoniado, el pombero
entra a los hombres que no tienen fe. Algunas veces me dice:
-yo soy el pombero, vos hijo de Dios no servfs para nadr. El
tiene mucha fuerza y la persona que lo tiene a é1 adentro salta
mucho y pega, y cuando sale ya queda el cuerpo flojo de la
persona" (Wright 1981).
La figura y actuación de pel'ek 
-llamado 'pombero' por los
criollos de la rcgiór es caracterfstica de los habitantes de la noche que
salen entonces para asustar y molestar a la gente. El ser jaqa'a
manifiesta una enemistad explfcita con quienes üenen relación con la
deidad cristiana. De allf su casügo a esta persona y su acütud para
que, en definitiva, se aleje del Evangelio.
A pesar de la existencia de un maniquefsmo de potencias
cósmicas, de antigua data en la historia colonial indfgena, y de un
bagaje simbólico que señalarfa la preeminencia de la influencia
cristiana, las entidades jaqa'a continúan manifestilndose ante niños,
jóvenes y adultos. Contra aquella tendencia, en la práctica se los
considera depositarios de sabidurfa y poder aptos para la superviven-
cia cotidiana. Se aguardan sus revelaciones reproduciéndose el
asombro cuando muestran su presencia imprevisible a través de
sueños, visiones o encuentros en persona.
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EL ESTADO DE ENSONACION O TOHUISLEK
DE LOS MATACO-MAKA DEL CHACO
CENTRAL (ARGENTINA)
Mario Califano y Marfa Cristitw Dasso*
Resumen
Entre los Mataco (Wichf) del Chaco Central, uno de los
mecanismos para acceder a la condición de chamán es el de tohuislék,
la "ensoñación". En efecto, el iniciando durante el tohuislék obtiene
los espfritus auxiliares, accede a dominios del mundo no accesibles a
los demás miembros de la comunidad, se le revelan fenómenos
mfticos especiales. Se trata de un estado entre la vigilia y el sueño
cuya dinámica está constinrida por visiones y experiencias sensoriales.
Con la llegada de la misionización anglicana surgieron formas
chamánicas que se sustentan en la Biblia. Estos chamanes de Dios,
antes de consütuirse como tales zufrenun¿ iniciación durante la cual el
estado de tohuislék desempeña un papel preponderante. La
particularidadde esta iniciación es que durante el tohuislék,las
teofanfas, como las imágenes y experiencias mftico-religiosas se
originan en los textos blbücos en los cuales las abundantes viñetas que
los ilustran, desempeñan un papel mitopoyético que permite revelar el
proceso de "ensoñación".
Abstract
Among the Mataco (Wich0 of Central Chaco, one of the
mechanisms to access the condiüon of Chamán is the tohuíslek, the
Ce,ntro Argentino de Etnologla Americana, Buenos Ai¡es.
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dream. En effect, during initiation tl.rc tohuisle&, obtains the helper
spirits access to the worlds domains not accessible to other members
of the community, it reveals special mythical phenomenon. A mental
state between awakenes and sleep wich is constituted by visions and
sensoral experiences. The arrival of Anglican missionization,
suggested Shamanic forms supported in the Bible. These Shamans of
God, before were considered suffering an innitiation during which the
state of tohuislek plays an important role. The peculiarity of this
initiation is that during the tohuisle&, the theofanys, like mythical-
religious images and experiences, originate in Bliblical texts which
ilustrate them, playing an important mythopoyeüc role that allows the
development of the process of dreaming.
El tema del "ensoñamiento" adquirió para nosotros un peso
altamente apreciable cuando advertimos que, para los shamanes de
Misión Nueva Pompeya @rovincia del Chaco, Argentina), éste se
constitufa en un hito irremplazable cuya vivencia conferfa el verdadero
poder, Ialahnáiah, para curar, viajar y llevar a cabo todas las tareas
propias del hayawuá, el sham¿ln mataco.
A poco de profundizar el tema, el ensoñamiento o toluisák
comenzó a parecemos mucho más que la aprobación de los espfritus
auxiliares hacia el candidato, y los perfiles que dejaba asomar a lo
largo de la investigación nos indicaban que estábamos frente a un
importante y rcstricto canal de conocimiento de la cultura wichf,
desde donde nuevas nociones se volcaban en el acervo compartido por
todos los matacos de esta localidad, bien que sus explicaciones, sus
moüvos, etc, arraigaban en el poder y el conocimiento del lwya*té
que a lo largo de su ejercicio shamilnico iba desplegando, a partir de
su ensueño prinero, revel¿lndoles en la práctica datos acerca de un
mundo cadavezmayor.
No todas las comunidades wichf le oorgan esta importancia al
tema de tohuislék. Sin embargo, años después encontramos que el
tema del ensoñamiento aparecfa en una comunidad de la Provincia de
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Salta, donde se atravesaba por un momento de "reavivamiento"
religioso cristiano. Ya que las caracterfsticas formales de uno y otro
fenómeno 
-el de Nueva Pompeya y Carboncito- eran muy
semejantes, decidimos profundizarlos conjuntamente p¡ra concluir qué
ocurre con esta estructura de la cultura wichl 
-si es que lo es- y de
qué modo funciona, cómo se desarrolla y de qué elementos se nutre en
cada caso: aquel que nos remite a un contexto relativamente
tradicional y aquel que nos inserta en la temática de las nuevas formas
de religiosidad suscitadas a partir del cristianismo.
Misión Nueva Pompeya es una localidad ubicada en el
Departamento de General Güemes, provincia del Ctraco, Reprlblica
Argentina, donde conviven un gran nrlmero de aborfgenes matacos
con un más reducido núcleo de población criolla. Desde el centro
municipal de la locatidad, los pobladores wicht residen en un radio de
unos5o6km.
Originariamente fundada por los Hermanos Franciscanos
al¡ededor de 1890, la presencia católica mermó hasta desaparccer ce¡ca
de los '40, dando lugar a la introducción de las va¡iantes evangéücas
del cristianismo, que dejaron pastores indfgenas en la zona para luego
retirarse. Actuetmente, la única presencia religiosa no indfgena la
constituyen los Hermanos Maristas que en muy reducido nrlmero
llegaron en 1980.
Esta circunstancia de intermitencia y su necesaria cat€quesis
superficial entre los nativos de1 lugar ha dado pie para que temas
tradicionales, particularmente el shamanismo, no solo no cayera en el
descrédito sirn apareciera como notablemente vital en el tiempo en que
hicimos nuestras campañas (198f81). Asimismo, el hecho de ser
catóüco o prot€stante no resultaba impedimento alguno para concunir
al lnyauté o asistir a sus ceremonias cuando se lo consideraba
necesario. Por el contrario, repetidamente pudimos observar a los
mismos participantes en curaciones, misas y culos evangéücos.
La Misión Carboncito es una nueva comunidad formada por
aborfgenes originalmente rcsidentes en los Blancos, los Baldes y San
Patricio 
-comunidades situadas en la Provincia de Saltp, estos
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últimos, quienes con más vigor se han adherido al movimiento de
"Alabanza'f . Esta comunidad fue creada por la Iglesia Anglicana a los
efectos de solucionar problemas de tierras, trabajo, educación y salud
entre los matacos de aquellas localidades, organizándose
fundamentalmente en tomo al trabajo hortfcola, en cuyo desarroüo
afloraron numerosos obstáculos 
-económicos y culturaler que han,
prácticamente, detenido el proyecto. La presencia religiosa anglicana
ha sido aquf una constante, se ha llevado a cabo un trabajo
catequizador profundo, si bien el estado de Alabanza durante nuestra
estadfa (1982-1984) configuraba un movimiento diffcilmente
dominable para la jerarqufa religiosa anglicana. En todos los casos, el
residuo shamánico de Carboncito era escaso y, al igual que en Misión
Chaqueña 
-su vecina hermana mayor- pasaba por un proceso de
reinterpretación que, ñluado por el tamiz cristiano y el prejuicio
misional,lo disminufa en el descrédito y la falsedad actual (Dasso,
1988).
El ensoñamiento en el ámbito shamánico
l¿s tohuislék de Misión Nueva Pompeya
"Todo hayanté tiene que ir al palo borracho; primero estudia y
después le llevan a ese palo (=árbol) y ya está. En ese
momento ya es hayawá ; antes de ese momento puede curar,
pefo poco, porque no tienen poder, después sf porque ya están
completos, ya son hayawé completos".
"Yo tenfa ganas de curarme y éL lmédicolme curaba, y no habfa
sido peste solamente, habfa sido 1o que ahora entra a curar a
otro (...) Yo iba por ahf. Primero me encontré un yuchán
grande, con una puerta grande, y me gustaba lo que estaba
soñando. Y üegamos a un trecho con agua y estaba muy
débil..., tenfa mucho sueño. Me bañé, pero no hay caso,
segufa asf. Y me fui para la casa. Estaba muy enferrno.
Llegamos a casa y me dicen de ir a curarme con el viejito N.(...) me curaba, dice que tengo algo de problema allf en el
monte. Fui teniendo los instrumentos; después de noche
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soñaba lo que me iba faltando. Sentf un ensoñamiento y dijo:
'mañana tendrá que ir al escondido, ahf va a encontrar lo que
Ud. quiere'. Y fuimos allf (...) al monte y encontramos un
pozo grande con puert¿, lo pasamos y llegamos al monte, habfa
un chaguaral y pusimos una lona, pasÍrmos y llegamos a una
parte de monte bajo, asf, y encontramos todas plumas de suri,
pero ni un hueso.
El hombre que me ha hecho llevar y hecho conmigo, ése es
secreto. Nadie me acompañó, fui solito, no tengo compañero.
Después de recoger las plumas fui a casa y las arreglamos p¿ra
hacer el gorro.
(...) me enseñaba por sueños. Soñaba de cualquier cosa,
enfermos, curanderos, que curaban. Al último soñaba con un
hombre viejo, rengo, que curaba. Otra noche soñé con un
petiso de faja rayada, una media bombacha marrón y camisa
gris. Es wttowélco (espfritu auxiüar)".
"El que quiere estudiar tiene que aprender muchas cosas, tiene
sueño..., bueno, no es sueño, poto es algo por el esüIo (...).
Es como un sueño y se ve todo. Uno asf sabe lo que hay..., y
cuando termina todo uno ya sabe, uno aprende 1o que soñó. Se
aprende cómo se cura, cómo son los secretos, uno habla con
ellos. El canto se aprende atÍ mismo también (...). Yo lo tuve
tres veces, en tres veces aprendf. Recién después de aprender
uno puede curar (...).
Yo estaba como acá. Estaba solo y después aparecen los
secretos. Ellos vinieron como cuando uno los llama para
trabajar, asf'.
"Hay un yuchán grande por ahf..., el monte, adentro del
chaguaral, y tiene muchos bichos adentro del yuchán mismo.
Hay que dar la welta al palo, alrededor del yuchán hay todos
bichos (...) Entonces, cuando uno estaba enfermo, se alza y se
lleva y entftn los bichos. Se abre la puerta asf y uno ya cae. El
bicho lo hinca y el hombre está ya, está bien. Después baja. Y
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sana, vivo nomás, tiene luz, parece un sol de noche. ¡Cuánta
gente hay que sana asf!
Cuando uno va a ser curandero ya va a agarrar un palo,
entonces uno va a ser curandero. Porque si hay uno que tiene
miedo entonces ya no entra. Algunos quieren tomar parte de
eso y otros no, el que no, queda aparte. Porque está lleno de
bichos. El yuchán está lleno de bichos, está Arco Iris y todo
amarillo. Están abajo porque tienen casa. Dicen que tienen
casa abajo. Casa de material tienen. Linda, puerta tiene,
paredes, (...) Y toman vino y comen y ya están largando
cosas, y meta vino (...) Están todos. Hay una araña grande,
asf grande (...) Parece que está pasando y está buscando el
yuchán, y ya viene para acá, nomás (...) Hay todo, cosas,
cascabeles, las flores, casas, todo eso está ahi, y ya salen al
monte y no sé cómo salen y cómo se van derechos cuando van,
los bichos. Parecen palos como van, derechitos. Van las
iguanas, una iguana grande allá, y hablan los bichos en
idioma".
Rasgos del ensoiwniento shanónico
He aquf algunos relatos que nos introducen 
-desde la
experiencia de los informantes- en un sector del mundo estrictamente
reservado al shamán wichí. El modo de acceder a este ámbito
poblado de seres ¿r6t 
-parttcularmente los espfritus auxiliares del
shamárp está cifrado en una noción que en mataco se denomina
tohuislék, "ensoñamiento", y describe un momento iniciático cuya
complejidad y peso en el sistema de la institución shamánica
trataremos de esbozar aquf. Partamos, entonces, definiendo al
tohuislék como un estado onfrico peculiar provocado en el individuo,
Ahát designa a una clase de personas y personajes dotados de
compofamiento humano (wichj, pero que son invisibles. Esto incluye
a los pahlá (los antiguos matacos de las na¡raciones míticas), a los
muertos. a los espíritus de la enfermedad, a los auxiliares shamá¡ricos o
towehéi, entre otros.
244
en el cual le son reveladas una serie de realidades que, de otro modo,
pennanecerfan ignoradas por é1, alejándolo de la competencia
shamánica requerida para obrarcomo "verdadero médico".
Brevemente, diremos que un aprendiz de ttayawé trabaja juno
a su maestro en las curaciones, en una participación creciente según
los años van transcuniendo: éste es el üamado "estudio" que refieren
los informantes. El hayawé instructor es quien le ha de deiar analú,
las palabras que harán efectivo el traspaso de auxiliares a su alumno
cuando él.muera. Sin embargo, esta cesión de palabras requiere ser
acompañada por el tohuislék, que se constituye en la sanción
otorgada por los auxiliares exclusivamente al candidao.
En efecto, es en el ensoñamiento donde los futuros lnyawé
toman contacto directo con sus auxiliares shamánicos, quienes se
dejan ver, hablan con el inminente shamán, le enseñan su canto,le dan
elementos que constituirán parte de su parafemalia y le otorgan la
potencia que le autorizará a curar, realizar sus viajes por el cosmos,
etc. de ahf en adelante. Este tohuíslék es repetidamente señalado
como único, solo repetible en la percepción del modo en que los
auxiliares acudirán en el futuro como respuesta al llamado interpelante
del shamán. Aunque el hayavú está capacitado para realizar sus
viajes a diversos lugares del cosmos wichí, ya no rcgresa a la morada
de los nweltéi durante el resto de su vida; solo la muerte 1o hará
retomar al¡rchán2 de donde obtuvo su poder.
Resulta de interés señalar que los espfrinrs auxiliares que cada
sham¿ln conoce en el ensoñamiento se enmarcan knto en la esfera
tradicional *traba relación con personajes mfticos como la Aeba
Póhló, Lewó o Arco Iris, etc. (Mashnshnek, 1973F como en un
ámbito mayor donde la originalidad de las descripciones de los
ayudantes nos permite concluir que muchos de éstos pasan a formar
parte de un bagaje shamánico zonal, compartido por los hayaaú del
área, transmitidos por éstos 
-desde la primera percepción en el
Término criollo que se emplea para designar al palo borracho,
Chorisia speclosa.
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ensoñamiento- a los aprendices, de modo tal que llegan a configurar
nuevas constelaciones de espfritus auxiliares que pennanecen abiertas
a la renovación de sus integrantes según lo demande, probablemente,
la dinámica del contacto intercultural junto con otros factores de
personalidad del soñante y el carácter de la revelación de tohuislék.
En efecto, el ensoñamiento abre el camino de un nuevo canal de
conocimiento que desde una similitud formal bastante precisa da lugar
a una extensa variabilidad de contenidos objetivos y subjetivos, tal
como veremos. Asf, resulta que el tohuislék se describe de diverso
modo cuando quien lo relata es un shamán que lo esperaba como
"confirmación" de su poder de parte de los auxiliares con los que traba
relación por "herencia" (Dasso 1985, 1988a), y que en adelante tendrá
un claro signo personal 
-ya que de su conducta dependerá la buena
relación con estos dú obedientes pero irritables, auxiliares y
exigentes con el médico que los convoca en su tarea-, difiere,
decimos, del relato que esbozan quienes han sufrido un ensoñamiento
vivido más como posesión sorpresiva frente a la cual hubieron de
decidir su futr¡ro shamánico o rechazarlo.
En Misión Nueva Pompeya, donde se da un peculiar
shamanismo en el que la primera modalidad es la norma, el
ensoñamiento vivido como posesión violenta rezulta casi siempre en el
rechazo temeroso del candidato. Esto, sin embargo, marca una cierta
diferencia con otras agnrpaciones donde el shamán deja sus palabras al
que escogió como candidato y, mediante la muerte del primero,
comienza a ejercer el segundo aquel poder 
-sin referencia al tohuislék
que se interpone como núcleo fundamental en la práctica médica de
Nueva Pompeya-. La otra forma, señalada como "posesión", es
similar en lias comunidades que hemos visto, aunque una diferencia
importante con$in¡ye el juicio de valor que se emite en tomo a ésta:
mientras que en Nueva Pompeya se consideraba que tal posesión no
era,lnr regla general, "buena", entre los matacos de Msión Chaqueña
-y su vecina Carboncite solo ésta era la que denotaba verdadero
poder, similar al de los antiguos shamanes.
Claro está que en cada comunidad la institución shamánica
parece haber seguido su curso por diferentes caminos, sobre todo en
virtud del énfasis puesto en distintos aspectos del fenómeno
shamánico en sf.
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Además es claro que la venión que acerca de un acontecimiento
-ensoñado o percibido en la vigilia- se relata, difiere grandemente
según la perspectiva de quien ha debido en cada caso, vivirlo. Esto
quiere decir que desde el principio será manifiestamente diferente del
modo de transrnitir la experiencia onlrica si se trata de una persona que
esperaba sufrirla o si, en vez, el relator resulta ser un individuo al que
violentamente se le roM de su existencia habitual para mostrarle una
revelación tan poderosa como temible para el mundo wichí.3 El
énfasis aquf no apunta ya a las divergencias internas en la
consideración mataca del tema del ensoñamiento, sino a vicisitudes
fácticas y de personalidad que no podrfan descuidarse en un estudio
más ambicioso que éste.
Hay, sin embargo, un elemento llamativo en estas dos
comunidades a las que nos referiremos, y es que en ellas descubrimos
que el ensoñamiento está presente, si bien que no en los mismos
ámbios apreciados por el wichl: en Nueva Pompeya, donde no habfa
"avivamientos" religiosos cuando hicimos nuestras campañas, el
tohuislék referfa inmediata y espontáneamente al luyawé: en
Caóoncito el ensoflamiento tuvo algunas indicaciones que apuntaban
al viejo shamanismo, pero representaba una estfuctura mucho más
vigente en tomo al tema de las nuevas formas de religiosidad.
Algurus conclwiotws
Si bien hemos señalado que el tohuislék tiene lugar una sola
vez en la vida del shamán, hay una cuestión que resulta especialmente
significativa: es en esta ocasión cuando la persona recibe todos los
conocimientos de "una sola vez"; canto, parafemalia, morfologfas,
conductas, viajes, conocimiento de la morada de los auxiliares, se
Cf. Devereux, G. (L972: 243): "La personalidad del que habla
determinará cuál de los dos personajes 
-Otelo o Desdémona- es el que se
quiere poner de relieve. Esta interpretación es perfectamente compatible
con mi tesis según la cual todas las versiones de un mito narran
implícitamente la misma historia, ar¡nque considerada desde puntos de
vista psicológicamente distintos".
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vuelcan conjuntamente a la conciencia del candidato, quien toma todo
este material y sobre él construye su propia actividad, lo que equivale
a decir que es por el conocimiento que allf le fue otorgado que su
práctica habrá de tener, en adelante, el sello personal al que nos
referimos antes y que parte de su propia relación con los auxiliares
para delinear sus relaciones con todas las otras instancias de poder que
van desde lo cosmológico, pasan por lo mftico y se afincan en lo
comunitario.
Esto recuerda, en cierto modo, al tema de "soñar el mito" tal
como 1o considerú Devereuxi quien afirmaba entonces que el soñante
capta en su zueño ciertas claves que, merced a la reinterpretación vigil,
configuran ciertamente la totalidad del mito que dice 
-y efectivamente
vivencia- soñar. Indudablemente, la reinterpretación del sujeto
consciente juega un papel de gran importancia en la cuestión, asf como
la metonimia y la metáfora que se combinan en su sueño pam dar lugar
al surgimiento de la noción que se refiere como "soflar el mito", pero
hay otra cuestión de importancia que trataremos de señalar aquf:
Cuando investigábamos el tema en el campo, no surgieron
datos acerca de un probable "aprendizaje del sueño"; si bien sabe que
algrún dfa tendrá su tohuislék, el candidato no es llevado a un ejercicio
onfrico previo que de algrin modo 1o prepare para "ese" sueño. A
diferencia de lo que ocurre en otras culturas, el "estudio" no parece
contemplar la ejercitación en el soñar, 1o cual es 
-por otra parte-
perfectamente coherente con la consideración de que el individuo es
"enfermado" en el ensoñamiento. El rasgo omniprcsente en los relatos
de tohuislék ¿uranca siempre del hecho de "sentirse enfertrto" de parte
del candidato, de haber intentado curarse hasta finalmente concluir que
esta enfermedad no es tal, sino el ensoñamiento.
La práctica onfrica 
-por denominarla de algrin modo-
sospechamos que tiene lugar en oüo momento y que tiene un sentido
ya no "preparatorio" sino "profundizador". Lo que queremos decir es
Cf. ibidem "Aprendizaje
prácticas rituales entre los
onírico y diferencias idiosincrásicas de las
chamanes Mohave": 236-251.
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que cuando el informante destaca que los awehéi acuden a su
llamado del mismo modo que lo hicieron cuando se le aparecieron en
el sueño, lo que es probable que ocuna es que en cada ocasión de
cura, viaje shamánico, naílai,S etc, cada individuo re-ensueña el
tohuislék, completándolo cada vez, actuándolo cada vez, cambiando
su punto de mira cada vez hasta poder completar una imagen del
mundo propia de su status shamánico.6 Estas re-entradas en el
ensoñamiento original darfan cuenta, además, del hecho de que a pesar
de que el tohuislék es rinico e irrepetible 
-tal como lo han indicado los
informantes-, éste da la impresión o bien de cierto fraccionamiento
-"yo lo tuve tres veces, en tres veces aprendf', advirtamos que la
referencia es siempre singular- o bien de continuidad en el üempo
-"cuando estaba perdido, estaban ellos, los toweluí, y cada noche
me enseñaban (...) pero hace más de diez años de eso, ahora ya no"-.
En todos los casos aludiendo a ese solo ensoñamiento.
El monte, el yuchán, la aguada, el chaguaral, los lugares de
gran connotación dt& constituyen el paisaje donde se revelan los
auxiliares shamánicos, algunos de eüos respondiendo a la morfologfa
descrita por los mitos, otros de descripción familiar en el área y,
finalmente, otros únicamente percibidos por eI hayawé que los vio y
oyó en el ensoñamiento. Como un correlato de 1o dicho, cabe destacar
aquf la gran libertad que se evidencia en el manejo de formas,
personajes, figuras, todos ellos sobre el fondo cotidiano del lnyavvé ,
quien recién luego de atravesar el umbral de la vida vigil llega a un
mundo propiamente úft; si bien la calificación de tal proviene, a
nuestro parecer, más de los personajes y de 1o actuado allf que de la
El naikoi es la así llamada "misa" o "baile" ce¡ernonial de los
hayaús.
"Lo que hacemos con nuestros sueños, cómo los acnralizamos, se
convierte en una experiencia de significado en sí misma, Así, el
significado de un sueño llega mejor actualizándolo que
iterpretóndolo. La interpretacióru la racionalización de los sírnbolos
nos distancia del sueño, mier¡tras que acnralizando o re+xperimentando
el sueño uno se acerca más a é1". Kaplan Williams, S., The
Dreamwork Manual (traducción personal).
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extrañeza que suscita el ámbito geográfico en el que el ensoñamiento
üene lugar.
Por otra parte, la posibilidad de multiplicar las experiencias
vividas como rcalidad en el ámbito del ensoñamiento, necesariamente
afectan a la personalidad y comportamiento del shamán, con las
correspondientes cuotas de poderobtenido o perdido. Talvez no sea
del todo aventurado afirmar que aquf también es el autocontrol +l
buen dominio de lalcahóiah, el temor a ofender a los auxiliares, etc.-
la norma que regula el rccurso al ensoñamiento. Ese saber dosificado
y progresivo, siempre que se encuentra en manos de los espfritus
auxiliares, debe ser sonsacado de a poco y cada vez que haya
necesidad. El interjuego intencional debe medirse siempre bordeando
el peligro de enloquecer, "trabarse" o morir.
Vemos, entonces, que más que enfrentarnos a una
interpretación del ensoñamiento sistem atizada por los conocimientos
previos del saber shamánico, lo que parece ocurrir es una
revivificación del mismo, sobre todo en un sentido vivencial,
empfrico, un verdadero "viaje" al mundo dtft que nos aqurea quizás
tantos elementos teóricos como prácticos en términos del ejercicio de
lakaháiah, de las conductas a seguir, de las expücaciones que el
luyawé brinda inconmovible ante la enfermedad, la muerte y el
mundo en general.
Si bien en otra parte nos hemos referido al tema del
ensoñamiento (Dasso, 1985), en esta ocasión nos parece que es
necesario cambiar el punto de vista del análisis en función del viraje
que toma este problema. TaI vez aquf quepa modificar algunas
cuestiones que explicitamos en trabajos anteriores; asf, lo que
anteriomrente consideramos era el "aprendizaje empfrico" del shamán
mataco 
-refiriéndonos a las prácticas observadas durante el trabajo de
curación realizado necesariamente junto al shamán instructor- es
probable que en verdad configure, en el otro extremo, un "aprendizaje
teórico", algo asf como una heurfstica previa a su propia experiencia
otorgada plenamente en el tohuislék, deI que extraerá efectivamente
su práctica y el conocimiento vivencial que fundamentarán en todo
sentido al ejercicio shamánico que ha de realizar en su vida. Asf, los
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elementos advertidos pero no plenamente vividos en el aprendizaje
devendrán significantes, preciosos y efectivos estfmulos para
desarrollar el ensoñamiento que, a la vez, brinda un significado
"especialmente dirigido" al soñante en cada caso (Devereux, 1972:
241). El significante, que resulta en el aprendizaje aislado y
reconocible, quedarfa entonces suspendido hasta cargarse
efectivamente de los significados que se brindan con el exceso
"patológico"? propio del ensoñamiento. Una vez enlazados estos
elementos por la dinámica del tohuislék, nos encontramos frente a
una totalidad de conocimientos que solo esperan ser develados cada
vez en las reentradas y en la actualización del ensoñamiento hasta
completar el conocimiento y dominio de este núcleo de poder.
Cabe preguntarse ahora ¿qué papel cumplen las.verificaciones
exteriores que probablemente tengan lugar? A la luz de los datos,
concluimos que su rol es totalmente secundario, no poryue no haya
interés en comprobar lo soñado, sino porque desde el inicio se
advierte que la comprobación debe colrer por otro canal que es,
efectivamente, el del ensoñamiento... Los datos que podrfamos
considerar aquf como validaciones palpables de lo ensoñado han sido
señalados accesoriamente y sin peculiar énfasis en su calidad de
"verificadores". Por el contrario, no hemos percibido un especial
interés en manifestar por ese camino la verdad det tohuisték.8
Cf. Lévi Strauss, C. Antropologfa Estructural, cap. D(, p. 164: "El
pensamiento llamado patológico, por el contra¡io, desborda de
interpretaciones y reson¿ncias afectivas, con las que está siempre
dispuesto a sobrecargar una realidad que de otro modo resulta deficitaria.
Para el uno, existe lo no-verificable experimentalmente, es deci¡, lo
exigible. Para la otra, existen experiencias sin objeto, es deci¡, lo
disponible".
No podemos siquiera señalar las pequerlas corroboraciones que se dan en
el seno del relato mítico donde, por ejemplo, se serlala que los ifox
pahla (hombres que detentaban el fuego en la época primigenia)
habitaban en el Este, y se corrobora diciendo: "Y debe ser muy cierto,
porque estuve €n Misiones (Pcia. ubicada en el extremo E. de la Rep.
Argentina) y la tierra todavía era bien roja".
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Indudablemente, la sanción de la comunidad será la que a la
larga indique si se está o no en presencia de un shamán completo. Y
ésta se manifestará en el rccuno al lwyawé que ha de tener lugar en
cada caso. Y tampoco entonces nos podremos orientar por el criterio
de saber si cura o no cura las pestes objetivamente: "Curaba porque
era un gnn shamán, pero no era un gran shamán solo porque curaba".
(Levi-Strauss 1977: 163).
El ensoñamiento en el ámbito del "avivamiento" religioso
Cuando cambiamos de contexto y consideramos los
ensoñamientos que tienen lugar entre las personas protagónicamente
inscritas en movimientos religiosos de "avivamiento", como es eI caso
de la comunidad de Carboncito (Pcia. de Salta) y su "Alabar1za",
advertimos algunas diferencias que mueven nuestra reflexión en tomo
a la cuestión de si en realidad lo que ha quedado del nhuislék
shamánico, no es más que una manifiesta semejanza formal, aunque
cargada de contenidos disfmiles, provista de diferente función y
uülizada, evaluada e interpretada de modo totalmente diverso del que
proponemos para el caso shamánico.
Para el hombre mataco, pertenecer a la religión cristiana 
-en
cualquiera de sus modalidades- significa parcialmente "estar a salvo"
de la malignidad de los dth, librarse del peligroso y triste oficio
sham¿inico que le otorga poder frente a ellos, e insertarse en el
contexto de un "pacto" con Dios que consütuye un marco altamente
segurizante para su existencia (Dasso 1985). Sin embargo, ninguna
de estas ventajas se da de una vez para siempre. La condición esencial
para que ellas se realicen cada dfa es "no pensar fuera del ámbito de
Dios"; cualquier desliz fuera del contexto señalado supone el peligro
de quedar auapado en el mundo dt& y, con él y anterior a é1, de
romper aquella promesa o pacto establecido en el bautismo que
acarre¿rfa, además, la ira de Dios. L,o dudoso, pues, no tiene cabida,
y en este ámbito entran los sueños que si son evangéücos, significan,
y si se asemejan a rasgos, personajes y situaciones tradicionales deben
extirparse en tanto son signos de enfermedad del alma. Otra vez, eI
sueño se manifiesta enfermando, pero aquf no cabe detenerse a
interpretar, sino a cantar y sanar al soñante hasta introducirle otra vez
252
en el mundo de Dios. No pensar lo dtfr, puesto que "pensarlo" es
hacerlo realidad en mi temor.
I-os sueíns de Carboncito
El soñante se encuentra encerrado en una piecita sin ventanas ni
puerta, dotada solo de un pequeño agujero como para poder
respirar. Le angustia estar encerrado y solo. Al rato comienza a
oir bombos9 y se alegra porque piensa que 1o están buscando sus
compañeros, y cuando mira de dónde viene el ruido, puede ver
como si la pared fuera de vidrio, y observa que vienen seis
personas con sus bombos caminando por el aire. Bien ordenados
y en fila se ponen contra la pared de la pieza y el soñante ve que se
acercan dos hombres más caminando por el aire. Uno de ellos
mueve la mano y el soñante 
-que estaba parado sobre una pequeña
tarima, como una caja- se siente saltar como impelido por un
resorte, el techo de la habit¿ción se abre y pasa a reunirse con los
otros. El hombre que movió la mano le dice: "Este es el peligro
(...) pero Ud. está librado y tiene que seguir las obras del Señor y
no pasará más este peligro, andá con ellos". "Tres dfas", le dijo.
Y al pasar tres dfas desde que se despertó el soñante ha quedado
sano y sin dolor.
El hombre que le habló era un ángel, vestido con camisón blanco y
sandalias nuevitas. Los hombrcs que estaban con los bombos eran
almas, óhtttuék.
La mujer soñante iba sola por la calle y salieron dos hombres que
le querfan pillar. Se escapa corriendo y cae en un pozo bien
hondo, sube y cae, parece que pisa algo que la hace subir y cae en
el techo de la casa del padre. El padre también la quiere pillar,
vuelve a volar para arriba, encuentra una escalera y sube: allf
encuentra a un hombrc sentado que üene muchos libros, en el
. medio la Biblia y está con un lápiz anotando: es el que ve cuando
Hacer sona¡ el bombo es ua actividad siempre presente en los cultos de
Alabanza.
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uno hace cosas malas, entonces anota el nombrc en esos libros. Es
joven, nunca se pone viejo. Tenfa un camisón blanco, los ángeles
vienen con trompetas. Pero primero vienen las palomitas blancas.
Y dice: "todo lo que estoy anotando aquf es acerca de los que se
portan mal y todos van a caer al infiemo, y ud. se vuelve, no se va
a morir". Y ella sabe que ha muerto y habfa sido que estaba aniba.
Muerta, bien muerta porque el almita se habfa ido aniba. Le dijo
"Volvete, cantá'cuando Cristo me salvó con su sangre me limpió,
siento el gozo de mi vida por Jesús'. Eso venfa cantando desde
aniba hasta abajo. Y después ha üegado ahf, estaba cantando,
miró a su mamá y estaba llorando. Ese era Dios mismo; el ve con
un solo ojo".
Algtttws rasgos de los ensoñatnientos de "Alabanza"
En la consideración de estos sueños se advierten algunos rasgos
llamativos. Uno de ellos es la estricta correlación de los personajes
soñados con aquellos que aparecen en los relatos bfblicos. La
semejanza es aquf absoluta, bien que fuera de su contexto 
-aspecto en
el que nos detendremos más adelante-, su aspecto, vestimenta,
actitudes, modo de actuar, etc, parecen delinearse rfgidamente a partir
de la fuente narraüva escrita del horizonte bfblico, fenómeno que no
sucede en el caso del ensoñamiento shamánico, donde hay escasa
relación fomral con el "texto" de la narrativa mftica wichl.
Este estricto seguimiento del personaje bien puede relacionarse
{omo hemos visto en otros trabajos vinculados (Dasso, 1988bF con
las ilustraciones que acompañan a los textos religiosos en su versión
popular y en la traducida al mataco.l0
Forjados a partir de la ilustración en cuanto a la vesümenta
("camisón blanco y sandalias nuevitas") esparcen sus sfmbolos en el
Sociedad B íblica Argentina: El Antiguo Testamento
Seleccionedo. Presentando la historia y doctrina del pueblo de Israel
(Traducido al idioma de los Matacos). Buenos Aires, 1981. y Dlos
habla hoy. La Biblia. Versión Popular Sociedades Bíblicas Unidas.
usA., 1979.
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ambiente que los rodea, ya sea mediante objetos (las trompetas, los
sonidos, los libros, la luz) o por un modo peculiar de actuar (caminar
sobre el aire o sobre el agua, marchar en fila "como regimiento",
escribir).
Pero también en estos sueflos se introducen rasgos propios del
relato mfüco, como lo es la referencia aniba-abajo (cafda en un pozo,
sensación de rebotar, la escalera que conduce a donde está Dios),ll el
deambular por el mar llevado por una serpiente,12 la salvación en un
cerro,l3 la visión de un camino limpio y ancho "de Satanás",l4 Ia
angustia de estar solo, la brisqueda de los compañeros,15 etc.
En todos los casos, el sueño se cierra con una enseñanza, ya
sea acerca del modo en que el individuo habrá de ejercer el don de la
sanidad, ya sea acerca del modo en que habrá de resguardarse de los
ser€s "malos" soñados, de los que el ángel o Dios salva, ya sea acerca
del concreto modo que ha de seguir para lograr la salvación. En tal
Nuestra ¡eferencia se da sobre un triple nivel: a. el que ernplean los
mitos para designar Esrc-Oeste como "arriba-abajo" respectivamente.
b. la manifestación de poder que represeritan los saltos y caídas de parte
del individuo en los mitos. c. la noción de ascenso y descenso en el
sueño trabajada por R. Deseille en Lecclones sobre ensueño
dirtgido en psicoterapla.
Vinculamos aquí a la serpiente con Lewó, el Arco Iris, una de cuyas
formas es la del ofidio, cuyo blanco de ataque suelen ser las mujeres,
como la soña¡rte. El mar, por otr¿ parte, es una zona límite, cargada de
conte¡ridos ambiguos.
13 En un cerro es donde lograron salvarse el suri y la chuña cuando el
incendio del mundo (Mashnshnek 1973).
El camino y el campo limpio y ancho remit€ri at ámbito donde se llevan
a c¿bo las curaciones shamá¡ricas. El terre¡ro limpio y "barridito" en el
monte denota la prese,ncia de towehéi.
Estos ser¡timientos son muy recureÍrtcs en los relatos de Tokwóx,
quien recorre el mwrdo buscando a la gente, para aplacar su soledad que
lo convierte en "desgraciado" a los ojos de los matacos. Cf. M.
Califano (1973).
11
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sentido, se sueña un relato con introducción, nudo y desenlace con
moraleja, que difiere bastante de los sueños shamánicos que hemos
registrado. Asimismo, a este sueño no se regresa, puesto que hay
otros sueños que resultan reveladores para ocasiones especfficas, asf
como estos que le revelan al individuo acerca de su vida personal y se
recuerdan como tales.
Al gunas c o nc lus io tu s p ar c ial es
Nos encontramos aquf con un concrcto ejemplo de aquello que
más arriba denominábamos "no pensar". Los sueños narrados
parecen ajustarse tanto a la forma y al contenido blblico, dando lugar
de un modo tan preciso a aquellos elementos que nos retrotraen a lo
tradicional que no podemos sino preguntamos por el motor selecüvo y
prefigurador que opera en cada caso "¡rrmitiendo lo soñable" @asso,
1987).
Un dato de importancia olvida aquf su peso anecdótico para
adquirir su valor real. Nos referimos a la compulsiva y petmanente
aaividad de sanidad que revisten las reuniones de Alabanza. El culto
de este movimiento üene su clfmax en la noche, cuando se prolonga
durantehoras el canto de "coritos"l6 que se rcpiten acompañados por
bombos y ejecutados a viva voz por los participantes. En estas
reuniones tienen lugar fenómenos de posesión y expulsión de
demonios (dtfr),L7 acargo de los pastores del movimiento, asf como
también ocurren los éxtasis de "hablar en lenguas" (Messineo, ms.)
-todas fomras de posesiones "malignas y benignas" (del Diablo o de
Dios), que encuentran su lugar en exorcismos o mensajes
respectivamente.
Se trata de estrofas de dos o Ees versoE de rima muy simple que se
re,piten interminablem€nter lm ejemplo está dado e¡r el corito que Dios le
enseña a la rnujer de suerlo 2 de Alabanze.
La actividad misional siempre tradujo "demonio" al término mat¿co
"ahót", sin contempla¡ las diferencias eemánticas contempladas en uno
y otro término, solo ateniéndose al rasgo intencionalme¡rte negativo de
algruras acepciones wiclf.
l6
L7
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No podemos sino pensar que esa fuerza que anima a la
Alabanza, es la de necesidad de estar "a salvo". Especialmente en la
noche <tro ámbio dú para la visión wichí que es necesario llenar,
es ese espacio de la voz de la religión de Dios, y esto hace el canto
inagotable de coritos de los que muchos de sus cantores desconocen el
significado si son en castellano-, como una extensión novedosa del
canto de cura shamánica también tradicionalmente noctumo, a La vez
que como su antfdoto.
Entendemos a la vez por qué Alabanza, como "avivamiento"
que es, maniñesta tan gran poder "robando" a sus participantes de las
restantes actividades de la vida: debe nutrir a cada persona de un
contexto crecientemente 
-casi dirfamos abrumadoramente- religioso.
Si la comparamos con la entrada mataca al catolicismo o al
anglicanismo o, en frn, a formas más mesuradas @agés Larraya,
1982) de conducta religiosa, es lógico que nos preguntemos por qué
Alabanza y no ellas aparece con este caudal arrollador que hemos
descrito. Creemos que tratamos con fenómenos divenos: el de la
religión que ofrece un marco formal y una jerarqufa establecida de
control, y el de los "avivamientos" que tienen lugar dentro de ést¿s
que surgen y se consütuyen más desorganizad¡rmente fundadas en
tomo al énfasis de 1o carismático, el cual reconoce la abierta y más
concreta posibilidad de comunicarse con las teofanlas 
-dirfamos
mejor: de ser "comunicado con" las teofanfas. Esta cuestión roza
pennanentemente el tema del mundo de lo otro, lo dt&, y subraya zu
pennanente presencia ofrcciendo alavez el modo de neutralizarla, que
exige también el continuo ejercicio de sus reuniones, asf hasta que el
avivamiento se apaga. I 8
De este modo, podemos pensar que tan prcfundo cala esta
vivencia y esta ansiedad de las personas, que el contexto que alimenta
sin duda sus sueños y ensueños es monotemáticamente bfbüco, para
enraizar y fonalecer la respuesta a un temor monotemáticamente aMt .
En efecto, tras la virulencia inicial de estos movimie,ntos, de a poco
vuelveri a encarrilarse en las formas religiosas de las que partieron, si
bien con algunas modificaciones para ese sector de los fieles.
18
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Conclusiones
Hemos sugerido a lo largo de estas páginas que el
ensoñamiento parece constin¡ine en un canal de reconocimiento 19 en
la cultura wichí, ya sea a través de las versiones shamánicas que
hemos analizado, ya sea a través de las experiencias que los miembros
de Alabanza han pasado y de lo que han concluido a través de ellas.
No obstante creemos que es necesario destacar que el
ensoñamiento como tal, no constituye un "canal" tanto como un
"espacio" de conocimiento y experiencia que se reserva para unos
pocos miemb¡os de la comunidad, los "elegidos", ya sean hayaués o
pastorcs. Sin embargo, hasta aquf llega la generalización, puesto que
la situación cambia notablemente según quién ensueñe: en el caso
shamánico de Nueva Pompeya, es el luyawé el que se convierte en
un verdadero canal de conocimiento merced a la experimentación y
re-experimentación del tohuislék: así es como se capacita para
predicar nuevos contenidos acerca del mundo, de los espfritus dló,
de las enfermedades, los peligros del monte y lo "otlo" circundante.
En este punto, creemos que el shamá¡r básicamente reensueña, aunque
indudablemente se suma otra acüvidad de importancia, cual es la
reinterpretación de su sueño. De modo similar al del mito, pensamos
que el sueño "muestra" una realidad naturalizada (Barthes, 1985),
pero la diferencia de plasmación entre mito y sueño hace que el
primero juguetee con 1o simMlico que asoma y se intercambie en el
curso de la narrativa, mientras que en el segundo su neto carácter
vivido hace que el reconocimiento y manejo de sfmbolos nos siga
pareciendo aún un paso apresurado desde nuestra pequeña torre
culü,¡ral.
Ve4mos, si no, lo que ocune en el caso de Alabanza: llegados a
cierto punto del trabajo, la pregunta obvia es, ¿por qué no se
re-ensueña en Alabanza? Porque creemos que la función que el
La noción de "canal de conocimiento" ha sido extensarnente desa¡rollada
por M. Bórmida en "Cómo una cultura arcaica constn¡ye su propio
mundo".
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ensoñamiento cumple aquf es diferente. El ensoñamiento sigue siendo
la puerta de acceso a un mensaje, pero éste ya ha sido dicho, está
escrito. La experiencia tiene peso personal, es mi revelación en tanto
me intemo en otro espacio, pero los personajes que me hablan son los
personajes de todos, y la enseñanza que me dejan es la que a todos le
han inculcado. El ensoñamiento cristiano pareciera llegar ya con r¡na
lectura simbólica que se recibe desde un mundo de significaciones
unfvocas, y este procedimiento va convirtiendo al sfmbolo en signo
que me permite discernir 1o soñable de 1o que no lo es. El
ensoñamiento, por tanto, no es tanto penetrar en un ámbito para
conocerlo e indagar cada vez más acerca de é1, sino representar lo
lefdo, ofdo y cantado en el papel protagónico, con un estricto
seguimiento del guión pre+stablecido.
Por supuesto que también aquf se revive la experiencia de
relación con la potencia, pero nuestra impresión es que no se puede
profundizar en ella más allá de lo que ya ha sido señalado. Reedita,
no parece recrear la totalidad. En este caso sf tiene lugar un cierto
"señalamiento" del soñante de parte de Dios, de ahf que 1o hayamos
incluido en el ftem de "elegido", ¡)ero la sola experiencia onfrica no va
más allá ni constituye al soñante en un canal de conocimientos
especiales que habrá de transmitir.
Si la capacidad de crecimiento de un corpus mfüco se vincula al
grado y carácter de su fijeza, es indudable que el estatismo que otorga
lo escrito cristaliza tas posibilidades de recreación y solo permite el
cambio o énfasis de detaües en definitiva catalogados como
"versiones" 
-con cierto contenido peyorative de lo escrito. Por el
contrario, como ocurre en el nivel de la tradición narrativa wichf, el
relato es siempre éste más el narrador, sólido vfnculo de recreación de
originales y no de versiones. El contacto que esta realidad manifiesta
con el fenómeno del tohuislék que hemos descrito nos parcoe
enonnemente rico.
Por otra parte, será necesario destacar la importancia de
abocarse al esn¡dio de los temas eurográficos tanto desde perspectivas
racionales como desde las que no lo son; en el presente caso, creemos
que el tema del ensoñamiento podrá ir desplegándose cabalmente ante
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nuesÍos ojos en la medida en que agotemos la realidad, que como tal,
presente ante los ojos de quienes lo narran, lo viven, lo esperan y lo
desentrañan por los medios que consideran pertinentes.
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EL SONADOR EN LA CULTURA
DE LOS AYOREO (ZAMUCO)
DEL CHACO BOREAL
Mario Calífano*
Resumen
El status del soñador @ritái) es abordado teniendo en cuenta el
contexto de la sociedad ayoreo y su cosmovisión. Se hace especial
referencia a la noción de canal, los st¿r¡¿s de potencia y el papel del
relato mftico. Se deslindarán los conceptos de zueño, visión y el mero
dormir. En relación a ellos se estudiarán las funciones del uegaé
(entidad anfmica), la aparición de los antepasados mfticos. Finalmente
se hace incapié en los cometidos del soñador y los caracteres del
sueño.
Abstract
The status of the dreamer is approached according to the context
of the sory about Ayoreo's society and their conception of the world.
They make special reference to the notion of the channel, the
potential status and the role of related myths. They will fix the
boundarys of the concepts of the dreams, visions, and sleep. In
relation to them, they will study the funcüons of uegaé (entity's
soul), and the ghosts of the mythical past. Finally they make special
mention of the tasks of the dreamer and the characterisücs of the
dream.
Centro Argentino de Etnologfa Americana, Buenos Ai¡es.
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El status que ocupa y el papel que desempeña el soñador o
wiüi en el marco de la sociedad ayoreo ha sido analizado por
Marcelo Bórmida en su obra póstuma titulada: Cómo una cultura
arcaica concibe su propio mundo (1985). En efecto, el autor,
desde una perspcctiva fenomenológica y heidcggeriana parte de la idea
de "mundo", Qü0 puede definirse, en sentido óntico, como "la
totalidad de lo existente", es decir,la totalidad de los entes que pueden
ser "ante los ojos" dentro del mundo (op. cit.: l1). En su elaboración
y análisis de la cultura ayoreo, Bórmida insiste en considerar que:
"los análisis fenomenológicos acerca del mundo han compmbado que
éste es la base de toda posición de crcencia, asf como de toda forma de
comportamiento volitivo y valorativo. En otros términos, el mundo es
el horizonte de toda percepción de un ente particular y de toda
actuación singular por parte del hombre. Es por ello que,
independientemente de si es o no explicitado conscientemente, el
mundo es previo a toda creencia y a todo acto" (op. cit.: 1l).
En base a dichos supuestos prosigue el autor: "Las
investigaciones fenomenológicas referentes al mundo constituyen una
toma de conciencia de las estructuras y principios esenciales de todo
mundo posible y, en consecuencia, también del particutar mundo
etnográfico que nos proponemos estudiar. Es menester, por lo tanto,
que aclaremos, siguiendo en gran medida el camino aazado por dichas
investigaciones, algunas ideas básicas que nos servirán para
orientarnos en los complejos problemas de descripción y de
comprcnsión que deberemos enfrentar al estudiar el mundo de los
Ayoreo" (op. cit.: 11).
La influencia de Vico y de Dilthey puede apreciarse en el
siguiente párrafo: "El camino para esta catarsis metodológica, que nos
permitirá acceder al mundo de la vida de los Ayoreo, es, en primer
lugar, el regreso a nuestro propio Lebenswelt, la recuperación de
nuestro mundo inmediatamente dado. Aun empobrecido por su
centenaria sepultura bajo la lápida del intelectualismo y del
racionalismo, éste nuestro mundo olvidado, nos proporcionará,
cuando menos, su esqueleto, que nos ayudará a acercamos a ese otro
mundo de came, hueso y sangre vivos, propio de un oscuro pueblo
que habita una casi desconocida región de Sudamérica. En el marco
2&
de un'mundo de Ia vida', reconquistado, nos será posible exponer el
mundo de los Ayoreo y, quizás, afirmar esta reconquista y
profundizarla. Cuidaremos que nuestra exposición no lo haga
regrcsar a un 'mundo pensado'; que la 'sabidurfa poética' de nuestros
indios no quede mutilada de su 'poesfa'; que su mundo no se vea
reducido a un mero esquema cosmológico, al que un uülitarismo
pragmatista no agregarfa la vida que perdiera. Es por ello que
abundaremos en la información aborigen. Haremos 1o posible por
dejar hablar a los indios y ümitaremos nuestra tarea a guiar al lector en
la lógica intema, que conecta y da sentido a la copiosa información de
que disponemos. Subrayamos la 'sabidurfa', los 'conceptos',
evidenciando esta lógica intema y dejaremos que las palabras del
informante y del intérprete expresen la 'poética', es decir, las
intuiciones individuales e inepeübles. No es lo mismo la 'teorfa' que
atribuye la lluvia a sercs celestes que exprimen su cabello pila extraer
el agua, que el 'relato' vivido del shamán que viaja al cielo, se
entrevista con estos personajes uránicos, visita sus casas, les ruega o
los controla. No es lo mismo el 'concepto' de enfermedad como
teofanfa maléfica que ataca a los hombres, que la 'intuición' que surge
del relato del stranán que ve a estos seres malignos salir de su aldea,
luego de haber cantado sus himnos guerreros, marchar hacia las
chozas de los Ayoreo; enfrentarse luego con é1, perecer en la lucha o
triunfar, y celebrar su victoria y las muertes infligidas al enemigo con
trágicos cantos de júbilo" (op. cit. 14).
En función de los principios teóricos expuestos, Bórmida
señala que la percepción de un ente puede ser significativamente
diferente segrin se asocien a dicha percepción concepciones de
potencia o no. En efecto, el ayoreo en función de su sr¿rus adquirido
de potencia conoce la realidad de diferentes maneras. Llega asf a la
noción de canal, la que puede definirse como un sujeto que, por
poseer o no potencia 
-un determinado status de potencir tiene
acceso a ciertos aspectos rectores de la realidad. Estos canales, a
partir de su experiencia real, conforman nociones que al ser
comunicadas se convierten en patrimonio de la conciencia culnrral delgrupo. Bórmida reconoce entre los Ayoreo cinco canales de
conocimiento. En primer lugar, el del "hombre comúfi", al que define
en forma negaüva, como aquel que carece de potencia. De este canal
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provienen nociones que hacen a r¡n conocimiento empfrico y sensible
de la realidad, similar al que puede poseer un occidental. Puede
tasrbién acceder a nociones que involucran la potencia, pero en este
caso es siempre la hierofanfa la que impone la percepción de acuerdo a
su intención, sin que la humana pueda manifestarse. Un segundo
canal es el del loco, ¡¿sosói; éste ya es un penonaje dotado de una
potencia especffica,la ulwpié, que le permite conocer lo real no solo
empfricamente sino también de otro modo metasensible y
metaempfrico. Por conocimieno metasensible entiende la percepción
que, aungue parte de los sentidos, los trasciende. Se trata, por
ejemplo, de la visión de un antepasado mfüco con forma humana, tal
como era en la época primigenia, y no con el aspecto del ente en el que
el antepasado se metamorfoseó, tal como se revela al hombrc común.
Por noción metaempfrica entiende un conocimiento de determinadas
realidades que nada üenen que ver con la experiencia sensible de la
realidad. Se trata, por ejemplo, de la visión de la teofanfa uránica
Dr@e o de otras no afectadas por el proceso de metamorfósis
originaria, tan frecuente en esta etnia.
Un tercer canal es el del soñador, eI triúi, también dotado de
uhopié, que le permite percibir los fenómenos de un modo
metasensible o metaempfrico. En cuarto lugar encontramos el canal
sham¿lnico, de los fuústái, personajes dotados de uhopié en mayor
medida que el loco o el soflador, y de quienes provienen las
descripciones m¿fs ricas y acabadas de la cosmologfa Ayoreo. Son
los personajes dotados oon uhopié los que pueden ver las teofanfas
con forma humana,llegaral fin del mundo, describir los ambientes y
los seres que habitan en cada dominio, en cada sector de la realidad
cultural Ayoreo. Acceder adem¡fs a nociones trans,+spaciales pueso
que pueden ver a la distancia.
El rtltimo canal es el del sabio, el igosttái, el conocedor de los
mitos, cuyos cantos son utilizados en una forma de terapia no
sha¡nánica o para realizar el daño. El iguiúi es canal de nociones
mfticas, (F¡e se caracterizan por ser originarias y furdantes respecto de
la realidad actual. Por otra parte, los acontecimientos mfticos son
ach¡alizables medianrc el relao; obrando, entonoes con un carácter
transtemporal y metatemporal.
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El dormir y el soñar son acciones individuales y comunitarias;
pero, la primera dimensión onlrica presenta un carácter estático, de
mero reposo, mientras que la segunda, se distingue por su acentuado
dinamismo. La potencia o uhopié es lo que permite a todo individuo
ayoreo, sea hombre o mujer, en convertirlo en un especialista del
sueño, envnuritói. En efecto, la potencia es la que "le permite soñar
de cierto modo y con determinada significación, y también percibir, en
estado de vela, gran cantidad de entes y acontecimientos a 1os que el
hombre común üene un acceso muy limitado; además, en ocasiones, la
puhqié le permite actuar en referencia a los fenómenos
metasensibles que puedan revelársele" (op.cit. 53).
Una cuestión básica, que es necesario tn*ar antes de referirse a
todo fenómeno cultural ayoreo, es la de narración mftica, dado que se
constituye en una suerte de sostén discursivo primordial que da
senüdo a todo ente del mundo de esta euria del Ctraco Boreal. Pero el
punto de partida y la noción básica del discurso se encuentra
englobada en la expresión aüde que puede ser traducida, de acuerdo
a la conceptuación ayoreo, como "lo que concieme a algo". De este
modo: "Ios adóde de un ente incluyen su contenido, los objetos que
de algún modo se vinculan con é1, tales como sus propiedades y sus
rastros, los recuerdos que le conciemen y, finalmente, cualquier relato
en el que esté incluido o cualquier inforrración que se le refiera, es
decir,las predicaciones que le conciemen. En un sentido más general,
Ios adóde son las cemenciones concrctas (no las potenciales) de un
ente, tanto desde un punto de vista objetivo -<s decir, lo que se
cemenciona de é1- cuanto subjetivo, esto es, el acto de co-mentar a
él referido. Dentro de las predicaciones relativas a algo, que
normalmente se concretan en relatos, los Ayoreo distinguen los
gosniáde y Iu hróáde kÍke uháiüe . Gosnióde (sing. gosnfai) es
traducido por los intérpretes como 'noticias' y es un relato o una
información que se resuelve en nociones referentes a la realidad
'contemporánea', cualquiera sea su canal y su naturaleza. Asf, son
gosniá.de los relatos de un viaje o un acontecimiento que ha ocurrido
en otro lugar, la narración de algo que alguien ha visto, el relato de un
viaje shamánico o de visiones del daibnái 
-shamán- e inclusive,
acontecimientos relativamente remotos del tipo que hemos llamado
paraempíricos, tal como 1o ocurrido a los guerreros 
-extraviados- en
el Desierro Helado (op. cit.: 121).
Esta revisión y profundización de la noción de adóde nos
permite penetr¡r en la idea ayoreo y en la clasificación especffica del
discurso mftico, dela Kutóde klke ulúiüe que: "La narración relativa
al tiempo originario se denomina en ayoreo kuéáde kfke uMidie o
simplemente kfke uMídie. La palabra luiádc (sing. kttcár) significa
"las cosas", "1o que existe"; kíkc, por su lado, es el conjunto de
signos, intencionales o no, que el Ayoreo deja cuando transita por la
selva, tales como las huellas de sus pies, las ramas quebradas o
cualquier otro hecho que permita identificar su recorrido. Puede
traducirse como "rastro", aunque el concepto de ldke es más amplio.
En cuanto a uMüe es el plural de un adjetivo que significa "de
vuelta". La expresión kutáde kíke uhóidie puede traducirse, por lo
tanto, como "rastro de vuelta de todas las cosas" y lrík ultóidie
"rastro de vuelta". No cabe ahondar aquf el sentido de esta
denominación que expresa, en última instancia, la identidad del
"relato" con el "acontecimiento", identidad de la que emana,
justamente, la potencia y eI puyók del primero. Es necesario, sin
embargo, aclarar, que klke uhóidie, que los Ayoreo traducen
comunmente con la palabra "historia", indica conjuntamente la
narración mftica propiamente dicha y el canto < los cantos- que le
siguen y que fueron enseñados por los runifuhfute que
protagonizaron los acontecimientos relatados, antes de
metamorfosearse. Estos cantos son denominados sátüe, expresión
que los intérpretes ayoreo traducen como "remedio", "medicina",
cuando sirven para curar una enfermedad aragapidt o pagqidl
cuando desempeñan una función protecüva contra las enfermedades y
otros daños, con la palabra cuyricu 
-literalmente 'é1 sopla'- se indica
el acto de cantar el sóude en voz baja, con la boca casi en contacto
con el cuerpo del enfermo, en especial con la parte o zona del mismo
afectada por el mal. Debe subrayarse que, mientras existen tres
palabras que indican, dentro de la klke uhóidie, diferentes aspectos
del canto, no hay ninguna que designe el relato por sf solo. Luego de
haberse insistido mucho al respecto uno de nuestros informantes
(Ganiméide) formuló, después de meditar largamente, la expresión
kíke uMídie eró, es decir "tronco" dela kíke uhóidie: con ella quiso
indicar el hecho de que el relato es el fundamento del conjunto
relato+antos, del cual éstos rlltimos proceden y en el cual se sostienen
como las mmas en el tronco" (op. cit.: 80).
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' La religión de los Ayoreo se encuentra expresada
principalmente en la extensa narrativa en la que todo ente natural o
cultural tiene su origen en un relato mftico individual, y en ciertos
casos en varios mitos paralelos. A pesar de la abundancia de relatos
es posible agrupar a los mitos ayoreo en ciclos diferentes que se
reunen alrededor de una determinada teofanfa o temática. Estos
conjuntos narraüvos son: 1. El ciclo de los nanibahái, en el que cada
relato se refiere a los acontecimientos protagonizados por el
nanifuttfule que finaliza generalmente con la transformación violenta
durante la cual abandona su morfologfa humana para adoptar aquella
de un ente, sea éste un artefacto, una planta, un animal. Durante la
misma el nanibahfule establece las precauciones (pttyólc) que es
necesario tomar ante el ente, dado que la infracción implicarfa un daño;
2. El ciclo de Dryádc, el Sol o Gedé, en el que las metamorfosis del
rwíbaluárle son producidas por aquél, en virtud de la desobediencia
del antepasado y la eüologfa de los colores de los animales adquiere un
énfasis especial a través de su acción; 3. El ciclo del diluvio o
gedekesnasóri que es provocado por la ofensa que los nanibahói
infligieron al Rayo, hijo de la Tempestad y su reacción inmediata fue
una lluvia persistente que llegó a inundar al mundo. Esta catástrofe
pluvial, de la cual se salvaron unos pocos ayoreo dio origen a los
animales acuáticos; 4. El ciclo del yoteüdckesnasóri o "el agua que
arrastra", es similar al anterior y es provocado por el Grillo diesnó;
dueño del agua, dando lugar a las ransformaciones de las cuales
resultaron los animales acuáücos; 5. El ciclo del ave ,Asohnó (ave
caprimulgido) reviste una importancia fundamental pues se encuenua
rodeado de numerosos puyák y está compuesto por un elemento
central que refiere la vida de una chequebahéi, un antepasado
femenino, que origina al ave del mismo nombre. Asoshná sufrió
varias muertes antes de transfomrarse definitivamerite en animal y es la
teofanfa a la que se le imputa la locura; 6. Un sexto ciclo está
compuesto por el mito de Sustnaningái, el Coraje que verifica el valor
de los nanibahói mediante la prueba de atravesar o arrojarse sobre el
fuego, dando asf lugar a las caracterfsticas morfológicas de diversos
animales @ormida y Califano, 1978: 148-50).
EI sáude (sing.) o tos saród¿ (pl.) son el conjunto de cantos
terapéuticos que se continrlan de inmediao ala futüe klke uhóidie.
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En suma, Ia estructura del relato mftico está compuesta de una
narración seguida por uno o varios cantos terapéuticos (saróde) o
precautorios (poagapidl) (op.cit. 153-6). El puyák, o sea la
prohibición, que se extiende a la casi tohlidad del mundo ayoreo,
protege ala ku\ádeklkeuhóidie de las infracciones que puedan
cometerse por su uso indebido. Es necesario aclarar que el mundo
onfrico no absorbe bajo ningrÍn aspecto a Ia totalidad del corpus
mftico ayoreo. Por el contrario, es importante distinguir entre los
mitos sobre el sueño nti y el witái de los relatos que refieren las
experiencias onfricas. Dos clases de fuentes de naturaleza diferente.
En efecto, mienuas los primeros dan cuenta de la etiologfa del sueño y
del witái, los segundos son importantes en relación a las nociones
"no empfricas".
Elmito sobre el runifuluáde o antepasado del sueño mi ücrc:
El origen del su¿iw
"En el principio no habfa sueño, no dormfa la gente. Entonces
Dr@e mandó a Cil<¿nói que durmiera. Por eso el sueño es
deCikenói. Cuando Cik¿troi durmió, soñó que venfa una
persona que parecfa que era como de pura came, sin huesos,
blando, como sin aliento. Ese hombre eru Moi, el sueño, un
Cilenoi que habfa sido mandado por Dupóde. Cuando se
e*hóCilr¿nói ,yavinoMoi . Cuando uno se echa y ya queda
dormido, ese es Mci , y le vino aI Cikenói. Entonces le dijo
Md al Cikenói: "yo he venido a morar en tf y también en los
otros, voy a dispersarme y no voy a estar en ninguna parte,
pefo estaré en cada uno de ustedes, voy a morar en la cabeza de
ustedes y los voy a hacer dormir enseguida en la noche, y al
otro dfa ustedes van a amanecer muy fuertes y tranquilos".
PercMoí también maldijo a la gente cuando estuvo charlando
con el Cikenói. Dijo: "yo voy a morar en la cabeza de ustedes
y enseguida les voy a hacer doler y enrojecer los ojos". Pero
Mri vio que no estaba bien estas palabras para la gente y
entonces procuró encontrar una forma de cómo hacer pasar ese
dolor y ese enrojecimiento de los ojos. Asf que empezó a
hablar indicando una forma: "cuando ustedes se cansen de
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Mci, de sentir la garra de Mci en la cabeza, yo les voy a
enseñar cuál es la forma para hacer que ésto pase". Entonces é1
les dijo esas palabras por las que decfa que el Ma mismo era el
que se estaba metiendo en los ojos: "yo soy Mci, el que entró
en los ojos y los hago enrojecer", y les dio vrt sóude (canto
terapéutico): "yo soy el gran Mci, afaco siempre a los ojos".
Uno habla este canto, 1o sopla, haciendo que salga con toda su
fuerza, agotando la enfermedad. Si hay uno que está
acostumbrado a trabajar de noche, y le ataca La cabezapor causa
&,Moi y está medio atontado, canta".
Informante: Rosadé; Traductor: Düfide; Lugar: Tobité.
Como es posible apreciar en el texto citado, el uso deI sfude
puede provocar el sueño, más precisamente el estado de "durmiente".
En relación al origen del uritái podemos consignar la siguiente
versión:
"Voy a contar Ia Hk¿ uháid¿ del witái ". "Este witái se habfa
ido a buscar miel junto con su hermano menor. Y el hermano,
.que no era wüái, no pudo hallar miel ni caza en todo el dfa.
Después él pensó, buscando una forma cómo hallar miel, y
dijo: "Bueno, voy a hablar con mi hermano que es witái aver
qué me dice; é1 es un buen cazador y siempre trae miel al
campamento, en cambio yo, nada". Y fue a ver al hermano
witái. Este estaba durmiendo y é1 1o despertó. EI witái Ie
pregr¡ntó qué querfa, y el hermano le dijo: Vine a molestarlo
porque cada vez que salgo a cazar no cazo nada, y tampoco
consigo hallar miel. Y quiero saber por qué usted siempre trae
miel para su señora y yo nada".
"Entonces el que era witái dijo a su hermano que durmiera,
que los dos durmiera¡r juntos. Y asf hizo el hermano menor. y
los dos durmieron; el witái, que dormfa a unos diez metros del
hermano menor, le habfa dicho que mientras durmiera calavez
que se despertase lo mire a é1. A la tercera vez yapodfa tomar
su bolsa para ir de caza.
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"A la tercera vez que se despertó, eI uritói se levantó, tomó su
bolsa y se fue; y el joven lo siguió. Pero el joven no sabía si
todavfa estaban andando por esta tierra. Miraba hacia atrás,
allá, y encontraba el camino muy diferente y también diferentes
los árboles. Lo que ocunió es que el witái no estaba ya en la
tierra: se habfa ido a buscar miel al cielo. Por eso el joven que
no era wtái encontró que donde estaban todo era muy
diferente. Pero no sintió nada; solamente las cosas le parecfan
muy diferentes.
"Habfa allf un árbol que se llama nahuá, que tiene agua, y el
tritói la recogió y dio de beber al joven. Entonces éste supo
que esaba en otra parte. Mientras tomaban el jugo de este árbol
eluritái le dice a su hermano: 'Espéreme aquf y seguimos
adelante'. Pero en ese momento el joven descubrió que estaban
buscando cazay miel en el cielo y le dijo al witái: 'Con razón
que usted no busca su civa en la tierra; aquf es más fácil cazat'.
Se fueron más adelante y juntó miel y cazó un oso, una tortuga
y volvió cargado eI witói. También le dio a su hermano para
que llevara a al tierra".
Informante: Umaríne; Traductor: Diháide; Lugar: Tobité; en Bórmida,
185: ó4).
Se trata de un tfpico mito etiológico pero un tanto atfpico en
relación al resto del corpus de las ku\óde kíke uháidie, ya que no
media una metamorfosis por parte del antepasado como tampoco un
sóude que lo continúe.
El witói se encuentra muy próximo a la institución del
chamanismo y sobre el particular Bórmida ha señalado que: "no hay
nada que separe radicalmente el witái deI daihsrai a no ser el hecho
de que éste posee en grado zumo poderes y posibilidades que en aquél
se hallan menos desarrolladas. Podrfamos decir, entonces, que la
diferencia entre el daihsnái y el witái es más cuantitativa que
cualitativa, pues depende de la cantidad de uhopié que uno y otro
poseen. La diferencia de poderes que existe entre los diferentes
uritáde,la existencia de un 'grado' inferior de shamán 
-el daihsnói
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edqüí- asf como de una jerarqufa entre los daihsnóne -+I daihrui
gasnoé (malo, inferior) y el daihsnói kucóvi (superior, grande)-
sugieren una transición de uno a otro de todos estos status, sobre la
base de una canüdad cadavez mayor de uhopíé" (op. cit.: 53).
Retomando la noción de canal, los sueños pueden incluir el
aspecto de relato, o sea de unidad discursiva discrcta, y ser tomados
como fuentes informativas sobre hechos relaüvos al mundo cultural
ayoreo. En este sentido debe tomarse en cuenta el papel que
desempeñan las teofanfas como figuras mfticas que dinamizan la
acción de soñar. En suma, el estudio de los sueflos implica una fase
heurfstica y una hermenéutica; y esta úlüma, solo es posible mediante
el conocimiento de la totalidad de la cosmovisión indfgena.
Es evidente que el witái no solo informa a la cosmovisión,
sino que también hace efectivo el proceso mitopoyético al explicitar
tanto los fenómenos tradicionales como al otorgar sentido a otms que
afectan la vida cotidiana de la comunidad, como sucede con todo lo
que ocune en relación al problema del contacto. El hecho discursivo
del wiúi se vincula conla adóde.
¿Cual es la instancia personal que sueña? Esta pregunta nos
lleva a tratar someramente la consütución integral de la persona viva.
En efecto, sobre el particular podemos adelantar que las instancias
individuales componen básicamente una trfada:
l. a)úi: la piel, el mero revestimiento corporal.
2. oregaé: alma, alma separada del cuetpo, alma con morfologfa
humana.
3. aytpüé: alma viva, pensante, el entendimiento.
El acto de dorrrir afecta a la totalidad de la persona o oyoré, y
eloregaé como el ayipúé son las instancias individuales que pueden
viajar por el cosmos.
Hwitái es un hombre o una mujer provistos de uhopié que al
perderla 
-por ejemplo por la acción de un shamán-, todas sus
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facultades desaparecen. El sueño es intencional o inintencional, en el
primer caso media la voluntad del witái. Asimismo, no existe una
iniciación propiamente dicha, dado que no existe un procedimiento
para obtener la potencia, y su presencia en el individuo se patentiza
mediante los efectos que prcduce; esto es,la capacidad de soñar. Sin
embargo puede comprobarse la presencia de personas que adquieren el
status de uritói luego de un fracaso iniciático de carácter shamánico.
En efecto, al ingerir el jugo del tabaco es posible no resistir esta
pnreba a causa de interferencias extrañas como el no ser atendido
adecuadamente por sus congéneres o por no poder resisür el tabaco
ingerido y vomitarlo.
Las visiones onfricas pueden ser espontáneas cuando una
teofanfa las produce o voluntarias, cuando media el deseo del soñador.
Las técnicas utilizadas pr eI uritái no se limitan a dormir, sino que
incluyen el fumado previo de la pipa antes de soñar para luego
desdoblarse durante ese estado. Además, el éxtasis a través de la
acción de fumar puede provocar visiones que son interpretadas a
posteriori, a uavés de aquellas que se ven durante eI sueño.
Otra técnica auxiliar empleada por el witái es la "visión
especular" que: "consiste en observar la superficie rcflejante en la miel
contenida en un recipiente chato, o bien la de un espejo común" (op.
cit.: 57). Por otra parte: "frecuentemente la visión especular tiene
como fin ubicar en el espacio hombres o animales. El ttitói procede
entonces a colocar su mano a cierta distancia de la superficie reflejante,
mientras la va orientando hacia diferentes direcciones en el momento
en que la visión reflejada desaparece de la visión especular, ésta se
halla apuntando hacia ella en vista de que la mano del uritói está
interfiriendo su reflexión" (op. cit.: 58).
Para finalizar, podemos decir que el uritói es un individuo
cercano al shamán pero sin que se confunda con él y las facultades que
emanan de la uhopíé le permiten acceder a nociones metasensibles,
transespaciales y tnurstemporales.
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planteado el problema de correlacionar la información con
caracterfsticas peculiares de cada sociedad.
Abstract
While there has been numerous studies on dream material and
its psychological and anthropological interpretations among Ame-
rindian societies, there has been considerably less material on the
context in which dreams are reported, the nature of the folk
interpretation, and.the uses to which dreams are put. This paper has
analyzed 28 studies of 22 Amerindian groups in which this laner
material is availablc; 8 are from North America, 4 from Central
America, and l0 from South America. More specifically, we have
been able to analyze the nature of the dreamer, to whom dreams are
told, under what circunstances dreams are narrated, and whether there
is private or public disclosure. Next, there is material on who
performs the interpretation 
- 
whether a dream specialist is involved orif the dreamer does hislher own interpretation, whether the
interpretation is literal or symbolic or mixed; and the nature of the folk
theory underlying the interpretation. Lastly, we have analyzed the
uses to which the dream is put, and correlated the type of dream with
its usage. An anempt is made to correlate the general use of dreams
with specific cultural factors.
Por diferentes motivos la antropologfa ha dedicado un gran
interés a la interpretación de los sueños de ouas cult¡ras. uno ha sido
comprobar la prevalencia de generalidades o universalidades en los
sueños. A este efecto, desde los primeros años de la década del
veinte, el antropólogo británico Seligman (lgz4) esnrvo tratando de
comprobar la similitud del mecanismo onfrico. Esta tendencia ha
persistido hasta la década del setenta, con el estudio de schweder y
Levine (1975) quienes trataron de verificar la teorfa desarrollista
planteada porPiaget relativa a la secuencia invariable en los sueños.
ot¡o de los motivos ha sido conocer la influencia de la cultura sobre
los sueños. Los estudios de este tipo han avanzado más allá de
descubrimientos obvios como que los norteamericanos sueñan con
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automóviles, mientras que los isleños del pacffico sueñan con peces,
hacia cuestiones más sutiles y complejas concemientes al sexo y a la
agresión como se vio en el estudio de los Yir-yoront de Australia
(Schneider y Sharp 1969).
Aunque los estudios de este tipo han permanecido dentro de los
lfmites delcontenido del sueño narrado, otrro tipo de estudios van más
allá del mero análisis del umbral de la intersección entre el contenido
del sueño y la cultura y examina el asf llamado "sueño culturarmente
pautado". Si esta clase de sueño puede o no ser considerado como
una visión es una cuestión discutible, pero el enfoque en un tipo de
sueño que es sancionado por la cultura y es rcconocido como valioso
para toda una sociedad, ha interesado a tos antropólogos desde la
publicación del libro precursor de Lincoln (1935), quien se dedicó con
exclusividad a los indfgenas de Norte América. El concepto de un
sueño "programado" focaliza la atención en las estructuras cognitivas,
y el posterior interés en la investigación onfrica ya no se ocupa
solamente del propio sueño sino también se interesa por la disposición
mental del que sueña. A su vez esto ha extendido la investigación
hacia las teorfas indfgenas sobre los sueños. Ar discutir los hallazgos
obtenidos en las teorfas nativas por parte de anuopólogos tales como
Firth, Devereux y Hallowell, D'Andrade (19ól: 315-6) se llegó a la
conclusión de que estos autores: "sugieren que las teorfas nativas
sobre los sueños contribuyen a controlar la fantasía haciendo que los
sueños se parczcan más a la vida consciente, y recfprocamente a hacer
que la vida consciente sea más parecida a la fantasfa del sueflo". La
culminación de la influencia recfproca entre la vida consciente y los
sueños en el asf llamado soñar despierto ha sido recientemente
considerado por el primero de los autores (hice-Williams l9g7).
Aunque se puede discutir que ha habido siempre en los estudios
antropológicos sobre los sueños dos lfneas de investigación: el
enfoque del sueño en sf mismo, y el enfoque en los factores culturales
y ambientales que han influido en los sueños, se ha dado menos
atención al contexto comunicativo de éstos, y a los usos culturales del
sueño (con una clase de excepciones que se discutirá en un párrafo
posterior). La falta de atención al contexto comunicativo de los
sueños ha sido enfáticamente destacada recientemente por Herdt
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(1987: 87): "Para entender la cultura y las experiencias de los sueños
necesitamos saber no solo lo que la gente sueña, sino cómo y qué
partes de sus sueños se comparten. Y necesitamos conocer mejor no
solamente las interpretaciones de los sueños o códigos del sueño, sino
también las formas del discurso por medio de las cuales se interpretan
los sueños y porqué. El tema es de importancia capital para los
invesügadores del sueño, pues cuando se da atención al contexto
comunicativo más amplio, esto ha tendido a denibar las tradicionales
oposiciones freudianas del contenido latente y el manifiesto de los
sueños, al mismo tiempo que la idea inherente de los procesos
primarios y secundarios del pensamiento, distinciones que han
influido por tanto tiempo en las investigaciones antropológicas sobre
los sueños (verdiscusión de Tedlock 1987: 25-26).
Aparte de la falta de atención del contexto comunicativo,
también ha habido poca atención al uso cultural del sueño. Con esto
queremos kirqué clase de acción es inmediatamente predicada por el
sueño. ¿Es el sueño, cuando se lo relaciona con otros, narrdo solo
por el mero interés de narrarlo, o la experiencia onfrica impone algún
üpo de uso, sea por el individuo o por todo el grupo? Pese a que en
términos generales se ha prestado poca atención a este problema, se
han hecho investigaciones sobre los usos religiosos y psicoterapéu-
ticos del sueño.
Revisando estos materiales, D'Andrade (1961: 316-327)
an lizl ciertas hipótesis que serán discutidas más adelante. El uso
religioso de los zueños conlleva la idea de entrar en contacto con
agentes sobrenanrrales a ñn de obtenerpoder, o con el fin de utilizar la
información onfrica como presagio de eventos futuros. El uso
psicoterapéutico de los sueños tal como fue caracterizado en el
conocido trabajo acerca de los Iroquois del siglo diecisiete (Wallace
1958) indica, tal como D'Andrade dijo, "...el reconocimiento cultural
de que los sueños reflejan deseos ocultos y conflictos y un método
culturalmente prescrito de cómo tntar esos deseos y conflictos".
Existen buenas razones como para dudar de que el famoso estudio
sobre la terapia onfrica sobre los Senoi sea veraz (ver Domohoff
1985). Sin embargo, hay suficiente material sobre los usos religiosos
y psicoterapéuticos, asi como también sobre el rol de los chamanes y
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de otros especialistas en sueños asociados con dichas prácticas. Por
otra parte, existe considerable cantidad de bibliograffa referida a la
búsqueda de visiones. Hay, por ejemplo, un estudio importante del
rol de ayudante onfrico entre los indfgenas del Sudoeste
norteamericano (Applegate I 978).
La bibliograffa sobre el uso del sueño como vehfculo de
comunicación con el mundo sobrenatural alentó a D'Andrade a
comprobar las hipótesis diseñadas para verificar el porqué algunas
sociedades utilizaron los sueños de este modo y otras no. El adujo
que "es muy probable que los sueños tengan gran relevancia cultural
en aquellas sociedades en las cuales los individuos experimentan
ansiedad debido al aislamiento y a la autosuficiencia" (D'Andrade
196l:320). Sin embargo, esto fue modificado "para establecer que Ia
ansiedad debida a la soledad y a la autosuficiencia da lugar al uso del
sueño como vehfculo para buscar y controlar los poderes
sobrenaturales" (1961:322). El uso de los sueños como forma de
contactar a los agentes sobrenaturales está basado en datos extrafdos
de 63 sociedades del Human Relation Area Files. Pese a que
D'Andrade estipuló que era necesario como mfnimo que hubiese un
párrafo dedicado a los sueños para ser inclufdo en la muestra, vale la
pena señalar que el material del HRAF es muy escaso en este aspecto
y es diffcil encontrar un capftulo o un artJculo dedicado a este tópico.
No obstante el material acerca del sueño fue usado de es¿ fuente y fue
correlacionado con ciertas caracterfsticas culturales de las sociedades
seleccionadas en este estudio. Dos correlaciones fueron hechas. La
primera fue la distancia entre un hijo casado y sus padres. El
razonamiento fue que si un hi.io al casarse tuviera que vivir lejos de
sus padres, "la pérdida del apoyo patemo harfa surgir ansiedad en é1,
por estar aislado y a expensas de sf mismo" (D'Andrade 1961:322).
Con este criterio D'Andrade comparó tres grupos de sociedades:
aquellas sociedades en las cuales el hijo casado vive con sus padres,
aquellas enlas cuales el hijo vive en el mismo grupo local o aldea, y
aquellas en las cuales el hijo vive en una aldea o grupo local diferente.
Los resultados fueron los esperados: cuanto más lejos de sus padres
vive el hijo casado, es más plobable que la sociedad a la que pertenece
use sueños para buscar poderes sobrenaturales. Es interesante notar
que esta asociación no se enconüú en el caso de las hijas casadas. sin
281
embargo, conelaciones posteriores mostraron que sociedades que no
eran patrilocales hacfan mayor uso de los sueños en la búsqueda de
poderes sobrcnaturales que las sociedades patrilocales, y que las
sociedades compuestas por familias independientes hacfan mayor uso
de los sueños que las compuestas por familias extensas.
El segundo estudio usó el criterio de que algunas sociedades
motivaban la independencia, la obtención de logros personales, la
seguridad en sf mismo, y la autosuficiencia, mientras que otras
imponfan con autoridad la sumisión social. Las sociedades de
cazadores y pescadores, por ejemplo, exhiben los valores
mencionados primero, mientras que las sociedades agrfcolas con
crianza de animales exhiben los valores riltimos. D'Andrade postuló
que la gente que tiene la necesidad de ser más independiente y
autosuficiente es la que más probablemente busque ayuda sobrenatural
a través de los sueños. Nuevamente tres tipos de economfas fueron
correlacionadas con el uso de los sueños: la de cazadorcs-pescadores
y criadores de animal sin agricultura; agricultores sin crianza de
animales; y agricultores con crianza de animales. Nuevamente pudo
establecerse una asociación positiva. Existe una fuerte y significativa
relación entre el tipo de economfa y el uso de los sueños: las
sociedades más complejas como las poseedoras de economfas
agricultoras con crianza de animales hacen menos uso de los sueños
que las sociedades con economfas menos complejas.
La información usada por D'Andrade concemfa el uso
deliberado de los sueflos para obtener poder sobrenatural. En nuestro
grupo de sociedades el uso de los sueños conlleva además otro
interés, no necesariÍrmente conectado con la idea de una deliberada
invocación de los poderes sobrenaturales. A diferencia del estudio
realizado por D'Andrade, nuestro interés radica en las etnograffas que
han provisto información acerca del contexto de los sueño's. Más
especfficamente, nosotros hemos buscado informes que provean datos
acerca de quienes son exactamente los soñadores y quienes son los
que nanan los sueños. En otras palabras, hemos buscado
información sobre cómo los sueños son compartidos. Luego hemos
buscado información sobre la interpretación del sueño: quién es el que
exactamente la hace, y qué tipo de interpretación se emplea. Arin más,
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hemos examinado la teorfa nativa de los sueños: qué parte de la
persona se encarga del soñar y qué actividad desarrolla ésta en el
proceso del soñar. Por último, hemos utilizado material sobre el uso
cultural del sueño. Dicho de otra manera, nosotros hemos formulado
las preguntas: ¿cómo reaccionan las disüntas sociedades estudiadas a
los sueños y qué hacen con ellos?
Es prudente enfaüzar que nuestra muestra da cuenta solamente
de aquellas sociedades donde el antrcpólogo o el invesügador ha
hecho este tipo de preguntas. Es probable que haya muchas otras
sociedades donde los sueños sean compartidos, interpretados y
usados, pero no existen datos sobre estos temas. No toda la
información requerida para cada uno de los aspectos investigados
pudo ser hallada. Aunque el investigador haya estado estudiando la
interpretación y la forma en que los sueños son compartidos, puede
que éste no haya indagado, por ejemplo, acerca del uso cultural de los
sueños. No obstante una cantidad substancial de la información
requerida aparece en nuestra muestra. En total tenemos más de 35
sociedades con este tipo de información en sociedades amerindias; en
gn¡pos mestizos en las Américas; en Africa; en Oceanfa; y en otros
lugares. En este trabajo hemos rcstringido la discusión a 22 grupos
amerindios. Las fechas de las bibliografias usadas abarcan desde la
década del cuarenta hasta la década presente. En un caso, el de los
Iroquois, el estudio data del siglo diecisiete.
Más especfficamente los grupos amerindios discutidos aquf son:
ocho de None América, cuatro de Centro América y diez de Sud
América. Dichos grupos son los siguientes:
De Norte América: Naskapi (Speck 1935); Zuni (fedlock
1987); Navaho (Morgan 1932, Lincoln 1935); Ute (Opler 1959);
Mohave @ever,;ux 1957, W. J. Wallace 1947); Iroquois (A.F.C.
Wallace 1958); Diegueño (Ioffelmeierand Luomala 1936); Dakota
(Lincotn 1935).
De Centro América: Quiché Maya (Tedlock 1981, 1987);
Lacandon (Bruce 1975); Raramuri (Menill 1987); Zinacanta
(Laughlin 1976).
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De Sud América: Makirifare (Guss 1980); Kagwahib
(Kracke 1979, 1987); Guajiro (Watson 1981, Watson and
Watson-Franke 1977); Cuna (Prestan 1980, Garvin t983);
Kalapalo (Basso 1987); Quechua (Manrüeim 1987); Aguaruna(Brown 1987); Mehinaku (Gregor l98l); Quijos Quichua
(MacDonald l98a); Otavaleño (Preloran 1985).
Narradores y participantes
Las primeras y rirás simples preguntas que formulamos en
nuestra muestra fueron: ¿quiénes narran sus sueños?, y ¿a quién se
los cuentan? Las sociedades en nuestra muestra presentan una
igualdad en cuanto a la regla donde todos narran sus sueños y donde
la narración de los sueños es restringida a un solo conjunto de
personas. Discuüremos más tarde este último paradigma.
Entre los Diegueño del sur de Califomia, se espera que tres
clases de personas narren sus sueños: los doctores del suefio, las
personas anomrales, y las mujeres que no menstruan. Por personas
anormales se refiere a gemelos (masculinos o femeninos) y a personas
que han nacido con amnios (ya sean varones o mujeres). Se cree que
todas estas tres clases tienen sueños significativos y se espera que
ellos los naren. En efecto, se piensa que sus sueños tienen un
definitivo valor profético que ningrin pariente del soñador puede
aniesgarse a ignorar. La mayorfa de los zueños del doctor de sueños,
son también considerados proféticos, indicando un futuro ya sea
bueno o malo par¡¡ toda la tribu.
Los Mohave fueron estudiados en diversas épocas tanto por
W.J. Wallace (1947) como por G. Devereux (1957). En este grupo
amerindio,los sueños relevantes son los de los chamanes y los de las
jóvenes, especialmente cuando atraviesan el perfodo de la menarqufa.
Los sueños de las niñas durante este estado son considerados de
importancia especial. Se espera que la joven narre sus sueños a una
persona de edad avatuada para que su futura vida pueda ser predecida.
A excepción de este caso, los sueños de mujeres no son considerados
importantes.
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MAPA 2 LOCALIZACION DE LAS SOCIEDADES CITADAS
Por D. Price Williams y L. Nakashima Degarrod
Los Cuna natran sus sueños al chamán. Sin embargo, los
sueños malos, son compartidos entre amigos y parientes para asf
evitar consecuencias negativas. Lo mismo ocurre con los Ute,
Guajiro y Navatro: los sueños diffciles son narrados a los chamanes,
en caso contrario los sueños son compartidos entre los miembros de la
familia.
Quedapor decir que, aparte de estas excepciones, en todas las
sociedades rcstantes todos narran sus sueños. Entre los Raramuri del
norte de México, se da mucha imponancia a los "buenos" soñadores,
entendiéndose portales aquellas personas capaces de predecir eventos
futuros en base a la información obtenida en los sueños. No todos los
"buenos" soñadores son doctores del sueño, aunque todos los
doctores del sueño son considerados buenos soñadores.
Nos toca encarar ahora la segunda pregunta: ¿a quiénes se
cuentan los sueños? La revisión de los datos sobre estas sociedades
amerindias indican tres posibiüdades: los sueños se cuentan a un
especialista, a parientes y amigos, o bien, a un grupo especial. En
efecto, en muchos casos las primeras dos posibilidades se funden en
una sola: los sueños son contados a los especialistas del sueño y a
amigos y parientes. Esto es cierto, por ejemplo, en el caso de los
Guajiro: los sueños son contados por igual a los chamanes y a los
parientes cercanos. Lo mismo ocurre en el caso de los Mohave. Con
los Ute depende de la naturaleza de los zueños. Un sueño poco
común que involucre, por ejemplo, animales comportándose como
humanos o un sueño relacionado con los cuerpos celestes, es
interpretado por un chamán. En caso contrario, los sueños serán
contados a los famiüares adultos. La misma disünción opera entre los
Quiche. Tedlock informa que todos los sueños, ya sean buenos o
malos, incluyendo arln fragmentos pequeños de sueños, son
inmediatamente compartidos en forma púb1ica o privada con parientes
y amigos, pero los sueños importantes, por ejemplo aquellos que
involucran a los dioses, son inmediatamente narrados a los intérpretes
oficiales del sueño.
Entre los Diegueño y los Kagwahib los sueños son narrados a
los especialistas, pero, entre estos últimos, los sueños son también
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compartidos entre la gente común. Entre los Kagwahib solo los
sueños con malos presagios son compartidos a primera hora de la
mañana alrededor del fuego. Los sueños que predicen éxito no se
compaften.
Entre los Quechua y los Lacandon, los sueños son contados a
los parientes y amigos.
En algunas otras sociedades, un grupo especial es seleccionado
para compartir los sueños. Entre los Zuni, los sueños se comparten
con los miembros del grupo matrilocal, como también entre amigos.
Entre éstos, los sueños se comparten al día siguiente de la experiencia
onírica. No todas las experiencias onfricas son inmediatamente
narradas. Los sueños que inicialmente se manüenen en secreto
pueden ser eventualmente compartidos con la familia más tarde, a
veces, después de varios años.
La interpretación
En la mayorfa de los casos, son los soñadores mismos y los
especialistas, chamanes, doctores de sueños, etc., los que interpretan
los sueños. Los datos indican que aproximadamente en dos tercios de
la muestra son los parientes y amigos los que están involucrados en la
interpretación, junto con el soñador, el especialista o ambos. Hemos
encontrado solamente dos casos en los cuales solo el especialista era
üamado a interpretar los sueños (Iroquois y Diegueño). Hay un solo
ejemplo, los Otavaleño, en que solo las mujeres interpretaban los
sueños.
Veamos atrora cómo estas sociedades clasifican e interpretan
sus sueños. Básicamente se utilizan dos estrategias: la literal y Ia
simbólica, esta rlltima con algunos matices. Es necesario afladir que la
interpretación del sueño, tal como se entiende en Occidente, involucra
usualmente el análisis de la narrativa del sueño y del contexto
intertextual. Entre las sociedades examinadas, hay más información
acerca del análisis del sueño que acerca del contexto intertextual.
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Los Raramuri son los únicos en nuestra muestra que emplean
unainterpretación literal. Los Lacandon, los Cuna y los Zinacanta
usan también la interpretación literal, pero ésta es solo una de las tres
estrategias empleadas. Los lroquois, Aguaruna, Kagwahib,
Diegueño, Mohave y Quiché Maya usan todos una interpretación
literal y simbólico-metafórica El doctor del sueño diegueño usa una
interpretación literal de los sueños de contenido sexual.
Hay dos úpos de interpretación simbólica: una metafórica y
otra invertida. Los Cuna, Lacandon, Quijos Quichua, Zinacan¡a,
Iroquois, Quechua, Mehinaku, Kalapalo, Agauruna y Zum emplean
una interpretación simMlico-metafórica. Los Makiritare interprdtan
los sueños de una forma simbólica, estereotipada. Por ejemplo, una
persona sueña que algo 
-ya sea un poste o una viga de la casa- cae,
sin causa alguna, asustando al soñador. El significado de la
interpretación indica que el soñador va a ser mordido por una
serpiente. Entre los Mohave, W.J. Wallace (1947:78) destaca que
hay dos tipos de interpretaciones usadas por los interpretadorcs del
sueño: ". . .una que trata directamente el contenido manifiesto; la otra,
rechazando lo obvio, busca el significado latente en sfmbolos".
Opler (1959) indicó que: "Los chamanes Ute empleaban
técnicas cuasi-psicoanalfücas, inventadas en forma independiente en
su cultura, como es el caso de los Paiute, pero estas técnicas se
encuentran con menor frecuencia entre sus vecinos del norte: los Hopi
y los Shoshoni Occidentales". "Hay una gran cantidad de
interpretaciones hechas sobre la salud y la enfermedad... Los sueños
que incluyen figuras poco comunes y hechos aterrorizantes y
extraños, son interpretados como indicadores que pronostican
enfermedades, cargados de si gnificados especiales. Estos si gnificados
simMlicos corresponden a interpretaciones chamánicas". Kracke
(1979:72) ba hecho notar que los Kagwahib interpretan los sueños
literal y simbólicamente: "Un sueño puede teneruna predicción directa
o una predicción simbólica. A veces ellos dicen: 'uno sueña
verdaderamente'. Esto quiere decir que el sueño representa
directamente el evento predecido... Más a menudo, sin embargo, para
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la mayorfa de los informantes, la predicción es mediatizada por un
símbolo tradicional".
Los Zinacanta, Cuna y Lacandon usan un simbolismo
invertido. Para los Lacandon éste es el método más imponante de
interpretar los sueños. Para los Guajiro de Colombia y Venezuela, la
regla del simbolismo invertido está basada en que el significado
verdadero del sueño está oculto. El significado verdadero del sueño
debe hallarse en lo opuesto a lo que aparece en la superficie del sueño.
Solamente ciertos sueños son interpretados por los Guajiro haciendo
uso de la regla de simbolismo invertido.
. Dejamos atrora el tema del contenido manifiesto del sueño para
ocuparnos del aspecto contexnal. Las reacciones emocionales
provocadas por el sueño son importantes para los Navaho. "Si el
soñador tiene un mal sueño, algo debe hacerse al respecto. por lo
genenl,lo que se hace está determinado por la naturaleza disturbante
del efecto que persiste en el soñador después de que él haya
despertado" (Morgan 1932: l4). También entre los Zuni, los sueños
son clasificados de acuerdo a las reacciones emocionantes del soñador
c'uando despierta.
La frecuencia o la repeüción de los sueflos es otro factor que
indica que un sueño debe ser interpretado. "Entre los Ute, al igual que
ocasionalmente entre nosotros, el sueño recurrente es también
considerado de extrema importancia. El reconocimiento de esta
situación en la sociedad significa que muchos sueños son rápida y
fácilmente recordados y narrados al chaman". Según Tedlock, los
sueños de los Quiché de Momostenango en Guatemala tienen tres
niveles de interpretación a los cuales ella llama intratextual, contextual
e intertextuat. El nivel intratextual toma en cuenta las imágenes del
sueño solamente, el análisis contextual utiliza lo que la psicologfa
modema üamarfa asociaciones, es decir, relaciona las imágenes del
sueño con las conexiones personales del soñador, tales como eventos,
personas y circunstancias en la vida del soñador el análisis intertextual
hace referencia a los códigos calendáricos, mitológicos y adivinatorios
de la cultura. Este último nivel es similar a lo que Jung llamó
amplificación. sin embargo, y además de esto, los euiché relacionan
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los sueños de un individuo con los de otros individuos que hayan
soñado en la misma noche, especialmente con los sueños de los
parientes o de aquellos que están asociados con el soñador en una
empresa común.
Entre los Quijos Quichua la dinámica de grupo juega un papel
importante en el proceso de interpretación. La interpretación de los
sueños varfa de acuerdo a los espacios; el mismo sueño tendrá
diferentes interpretaciones de acuerdo a si se realizan las
interpretaciones en lugares públicos o privados.
Las teorías indígenas de los sueños
¿Quién es el responsable de la acüvidad onfrica? No es siempre
el soñador la persona que despierta y cuenta a sus parientes y amigos
1o que ha soñado. La teorla clásica indfgena de los sueños sostiene
que el alma, u otra entidad como el doble de la persona, que pertenece
al soñador, abandona el cuerpo durante el sueño y tiene experiencias
en el mundo de los espfritus.
En nuestra muestra la mayorfa de los grupos comparten la
creencia de que es el alma la que activ¡¡mente viaja durante el sueño y
lo experimenta, mientras que el soñador es solamente "informado" por
el alma acerca del sueño al despertar. Un papel pasivo se le atribuye al
alma en sociedades como la de los Zinacanta donde los sueños actúan
como los vehlculos de consejo de los dioses a los soñadores, o los
Naskapi, donde el soñador recibe conocimiento di¡sctamerifg de los
espfritus, o en los Dakota donde lOs sueños Son revelaciones del
mundo de los espfritus, o los Cuna, donde el alma nunca abandona el
cuerpo del soñador. En todas estas sociedades la experiencia de soñar
es relegada al alma del individuo y ocurre dentro del cuerpo del
soñador. En algunas sociedades, como en los Quiché, ambas teorfas
del alma activa y pasiva están presentes.
Discutamos ahora en detalle algunas sociedades donde existe la
teorfa del viaje activo del alma. Entre los Kalapalo, el alan (alma)
despierta y vaga hasta que logra algún tipo de experiencia. Los
infórmes de las experiencias onfricas del alon de un individuo son
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presentados activa y üansitivament€, mientras que los informes de la
persona durmiente son presentados pasiva o intransitivamente. Para
los Aguaruna, algunos aseguftn que el sueño ocurre cuando la sombra
del alma o inwrch duerme y encuentra otras almas que descubren sus
intenciones. Sin embargo, otros niegan esta interpretación,
asegurando que el viaje del alma implicarfa una pérdida de la misma y
la consecuente enfermedad de la persona. Para los Makiritare el sueño
es el "viaje del doble" o adel<an. Cuando una persona duerme su
ad¿lcao sale a viajar. Cuando el doble regresa a la persona, éste
revela los detalles de sus aventuras fuera del cuerpo. para los Zuni
una parte del ser del soñador viaja fuera del cuerpo y es capaz de
experimentar el pasado y el futuro, lugares cercanos y remotos.
Entre los Maya Quiché hay dos manens de soñar: una en la
que el alma está activamente buscando conocimienüo; otra en la cual el
alma es visitada porlos dioses y los antepasados. En el primer caso,
el almrübre aba¡dona el cuerpo y viaja por el mundo encontrándose
con las almas de humanos y animales. En el segundo caso, los
espfritus de los antepasados y los dioses se acercan al soñador y lo
despiertan hasta que éste recibe el mensaje. Segrin Lincoln (1935:
213) pan los Navajo "los sueños forman la base de la creencia en que
los espfritus retienen su apariencia terrestre, y esta creencia ha
influenciado parte de sus costumbres funerarias',. También, ,'se crefa
que el alma v¿g¿la cuando la gente dormfa y ésta rcgresaba cuando la
gente se despertaba. Durafite este viaje, el alma se encuentra con otras
almas, y recibe mensajes que son entregados al soñador" (Lincoln
1935:215).
Para los Raramuri los sueños son eventos y no cos¿ts. Los
Ra¡amu¡i no tienen un sustantivo equivalente a "suefio", solamente
existe el verbo rimura que significa "soñar". Los sueños son
entendidos como la actividad del atma principal del individuo mientras
éste duerme.
Ocupémonos ahora de las ideas acerca de las visitaciones o
rcvelaciones. Entre los Indios naskapi, el Gran Hombre o alma se
revela en sueños. Los sueños de caza son considerados de suma
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importancia. Esto constituye parte del proceso de revelación por el
cual un individuo adquiere el conocimiento de la vida. por otra parte,
es el canal principal por el cual el individuo se mantiene en
comunicación con el mundo invisible. Los Otavaleño creen que los
sueños son mensajes en un idioma extranjero que deben ser
interpretados o traducidos. Para los Dakota. los sueños son
revelaciones hechas por el mundo espiritual, y sus visiones proféticas
son lo que ellos vieron y conocieron en un estado de existencia
anterior (Lincoln 1935: 253). Los Zinacantacreen que los sueños son
los encuentros reales con sus almas. El alma actria como un vehfculo
para recibir consejos de los dioses y puede, en ocasiones, servir como
una defensa contra las intromisiones del alma hosül de un enemigo.
Sueños y acciones
La mayorfa de las sociedades toman alguna clase de medidas
después de que el sueño ha sido interpretado. por lo general, las
acciones implican, ya sea, seguir el mensaje del sueño, ya sea, la
ejecución de algrin tipo de mecanismos que eviten 1as consecuencias
del sueño. sin embargo para cualquiera de estas categorfas existe una
ampüa gama de respuestas, desde la de los Raramuri, quienes no
inician ninguna acción basándose solamente en los sueños, a los
Iroquois del siglo XVII, quienes siempre parecfan seguir los dictados
de sus sueflos. Las acciones predicadas a partir de los sueños
depende de si los sueños han sido interpretados de forma favorable o
desfavorable. Veamos primero los sueños desfavorables.
Para evitar el cumplimiento de la profecfa negaüva del sueño se
toman distintas medidas precautorias: en primer lugar, la abstención de
narar el sueño, la celebración de rituates, el ¡ezo de oraciones, y la
evitación de situaciones o conductas que apafezcan en los sueños, la
ingestión de medicinas o el uso de ciertas posiciones corporales al
dormir. citaremos ejemplos de cada una de estas reacciones. Deberá
tenerse en cuenta además, que la mayorfa de las sociedades tienen
mecanismos para contrarrestar los sueños desfavorables.
Como hemos mencionado anteriormente, los Kagwatrib se
apresuran a narrar sus sueños negativos frente a la hoguera como
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primer acto matutino. Del mismo modo, los Zuni creen que los
sueños malos deben ser contados. Para los Lacandon, el mal augurio
en un sueño debe ser discutido entre muchas personas y con sufrciente
minuciosidad para que así, este sueño, nunca vuelva a repetine. Entre
los Cuna un sueño no se cumplirá si se cuenta a amigos y parientes.
Una manera de tratar con los sueños malos es simplemente
olvidarlos. Algunas sociedades, que no están inclufdas en esta
muestra, asf lo hacen. Muchas otras sociedades, sin embargo, llevan
a cabo rituales para tratar los sueños desfavorables. Los Kagwahib
realizan un ritual llamado opahamondo& ("medicina de la rotura"), el
cual consiste en partir en pedazos una hoja de la palma palha,
mientras que se entonan versos. [,os Zuni después de tener un mal
sueño realizan un ritual catártico para asf revertir el significado del
sueño y, por lo tanto, bloquear el cumplimiento del augurio
desfavorable. Los Quechua se paran sobre el pie izquierdo cuando se
levantan en la mañana después de tener un mal sueño. Entre los Cuna
el soñador es rozado con hierbas especiales y se le dan palabras
mágicas. Entre los Guajiro se invoca la ayuda de un contra-+spfritu al
poner juntas varias bolitas hechas de plantas mágicas y al sobane el
cuerpo con ellas. Al frotarse el cuerpo con el contra-objeto y al
respetar ciertos tabúes que el corrtra-cspfrinr ordena, es probable que
el dueño del contra-objeto tenga el sueño deseado.
Las oraciones son usadas por algunas sociedades para evitar los
sueños malos. Después de un mal sueño un Navaho debe orar al
amanecer, frente a la puerta de su hogar, o ante una piedra especial u
objeto guardado para tal propósito.
Como se mencionó antes, algunas sociedades creen que si uno
evita la repetición del evento o situación descrita en el suefio, el
augurio negativo no ocurrirá. Entre los Mohave algunas tareas
ejecutadas en los sueños en las cuales el soñador fracasa son
deliberadamente evitadas durante la vigilia. También un cazador o
guenero no cazuá o luchará después de un sueño desfavorable.
Algunas sociedades consideran importantes las posiciones
corporales al dormir para prevenir los sueños desfavorables. En los
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Zinacanta,los padres instruyen a sus hijos a dormir sobre sus
espaldas para que asf puedan soñar.
Las decisiones basadas en sueños favorables pueden
considerane encuadradas en tres dominios: el de 1o secular, el de lo
religioso o el de los poderes especiales y el de 1o curativo. En el
primer dominio se incluyen tales asuntos como la selección de
cónyuges, consejos para caz:rr y para cultivar. Entre los Aguaruna,
los contenidos de los sueños y las visiones son adscritos a propósitos
de caza, agricultura o de guerra. En realidad, en este grupo, las
preparaciones para tales sueños como el ayuno, las drogas y las
vigilias solitarias en los bosques son hechas para la invocación de
estos sueños. Enue los Quijos Quichua La caza es ejecutada después
de tener sueños que predicen buena actividad cinegética.
La información religiosa generalmente es obtenida en sueños en
un gran número de sociedades. A veces solo se busca un poder
especial. Entre los Mohave, por ejemplo, cierüos sueflos llamados
swnach ahot otorgaban poderes especiales para curar o para
embrujar, daban resistencia y valentfa para la guera, habilidad para la
conducción polftica, o el conocimiento mismo. Estos poderes eran
obtenidos solamente al soñar.
El tercer dominio de lo curaüvo es importante en algunas de
estas sociedades. Entre los Makiritare, los sueños chamánicos eran
usados para curar. Los doctores diegueño del su-efio usan sus propios
sueños para diagnosticar desórdenes mentales y también para curar.
Los chamanes ute usan sus sueños para curar a los pacientes. Entre
los Quiché, los intérpretes del sueño establecen contactos con sus
parientes muertos para asf obtener conocimiento. En la noche antes de
ir a dormir, estos especialistas quiché se purgan bebiendo agua
caliente y rcz:lrr a sus antepasados pidiéndoles el conocimiento.
Discusión
La meta principal de este trabajo es presentar información
detallada de los grupos amerindios que hacen uso de sus sueños. Es
necesario recordar que nuestra selección de grupos ha sido
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completamente subordinada a la literatura existente, más
especíñcamente al interés de los investigadores. Debido a este factor
nos han quedado un número relativamente pequeño de sociedades por
analizar. Por 1o tanto, no estamos en la posición de hacer
evaluaciones generalizadoras en las cuales hipótesis especfficas, tales
como las de D'Andrade (1961) que fueron construidas sobre una
muestra diferente, puedan ser comprobadas. Todo 1o que podemos
decir acerca de su hipótesis es que nuestra muestra contiene más
grupos cazadorerrecolectores/horticultores que agrfcolas, y que
nuestra muestra abarca tanto sociedades patrilocales como
no-patrilocales. Sin embargo, el valor positivo de los estudios
analizados en este trabajo es que hay un carnpo considerable del
conocimiento acerca de los detalles de la comunicación del sueflo, la
interpretación y el uso. Los datos analizados indican un acentuado
sentido de la insritucionalización del proceso del sueño en estos
grupos amerindios. Dcha instiulcionalización va más allá del análisis
del contenido de lo que se sueña y penetra en el il¡ea de la participación
interpersonal del proceso del sueño, en áreas cognitivas de
conocimiento y creencia acerca de la naturaleza del sueño, áreas
afectivas tales como la ansiedad y la moüvación acerca del acto de
soñar, y tlneas puramente pragmáticas acerca de lo que se debe hacer
acerca del sueño y cómo éste asiste las actividades seculares. En
pocas palabras, en todas estas sociedades, el sueño es rclevante, y es
considerado tan importante como cualquierotra actividad humana-
Dada la pequeña muestra de casos, serfa apresurado dar
importancia a las frecuencias, pero el análisis de nuestra muestra
indica las siguientes tenderrcias:
La mitad de las sociedades analizadas señalaron que todos
pueden nanar sus sueños, mientras que en la otra solo un grupo
reducido tenfa ese privilegio. En la mayorfa de los casos, ambos, el
soñador y el especialista, interpretan los sueños; y en dos tercios de la
muestra, parientes y amigos están involucrados en la interpretación.
Hay aproximadamente una proporción de 5 a I de estas sociedades
que creen que en los sueños el alma activamente sale en un viaje de
exploración, en contraposición a aquellas sociedades que creen que el
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sueño es una visitación sobrenatural al soñador pasivo.
La presentación de este cuerpo de información nos anima a
creer que el estudio antropológico de los sueños puede profundizar
sobre el conocimiento acerca de qué hacen las sociedades con los
sueños, asl como anteriormente se profundizó sobre el contenido del
sueño. Lo que se necesita en el campo de la comunicación del sueño y
su uso es un enfoque más sistemático en el cual todos los factores
considerados en este trabajo sean tratados más detalladamente. Lo que
ha sido diffcil en nuestro enfoque comparativo ha sido que, en algunos
estudios, los investigadores han observado solo algunos factores. Lo
que no se sabe es si la ausencia de un factor implica que la sociedad
estudiada no lo posee o que el investigador simplemente no lo
investigó. Esperamos que nuestro trabajo anime a otros antropólogos
a tener una atención más sistemática y detallada del estudio de la
comunicación del sueño y su uso.l
Se agradece la valiosa ayuda de la antropóloga Silvia Balzano en
traducción y editación de éste a¡tículo.
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